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Бенько Н. 

(Україна) 


До ПИТАННЯ ПОХОДЖЕННЯ 
УКРАЇНСЬКОЇ НАРОДНОЇ РЕЛІГІЙНОЇ ПІСНІ 


Україлська народна релігійна пісня 
як фольклорний жанр лосі не визначена. 

Чекають на свого дослідника такі пи¬ 
тання, як витоки народного псалму, сфе¬ 
ра його призначення, регіональні особли¬ 
вості, вплив на народну свідомість і мо¬ 
раль, його зв’язки з іншими жанрами 
фольклору - голосіннями, думами, ле¬ 
гендами, повір’ями: її поетична символі¬ 
ка, музичні особливості. Спершу мн хоті¬ 
ли б внести ясність у саме поняття 
«псальм». Це слово е народною модифі¬ 
кацією слова «псалом». З грецької мови 
не слово означає «хвала», «хваління», 
«хвалебна пісня». Великою трудністю 
виявилося розмежувати поняття «пса¬ 
лом» («псальма») та «кант». 

Російський фольклорист М.Сперан- 
ський', досліджуючи духовні вірші у ро¬ 
сійському фольклорі, кантами і псальма¬ 
ми називає такий різновид духовних вір¬ 
шів ліричною характеру, па яких відбив¬ 
ся певний вплив Заходу; зокрема про 
псальми він говорить, що це - насліду¬ 
вання церковних псалмів, отож, це не 
історичні, а суто ліричні пісні, як і самі 
псалми , які творам цього типу дали своє 
ім'я, хоча ці пісні і зберігають іноді у 
собі оповідний слемеііг. П.Житецький^ 
псальмами називає духовні вірші «нраво- 
учительного содержания» (тобто ті, шо 
носять дидактичний характер). Сюди ж 
він відносить майже всі духовні вірші, 
окрім таких «нравооїшсательного содер- 
жаиия» (різдвяні та великодні вірші), 
які зве кантами. П. Демуцькіпі^ прово¬ 
дить це розмежування не за змістом цих 


творів, а за характером музики, яка їх 
супроводжує: «Релігійні мотиви склада¬ 
ються в хвалебні канти, то в задушевні 
псальми, то в епічні декламації, то в сум¬ 
ні історії. Цікаве те, що канти побудовані 
переважно «на весело», дуже близькі до 
церковної музики, а псальми - більш- 
менш «на жалоб» і переходять в народні 
пісні». Т.Шефер розмежовує ці поняття 
також з музичного, а не с.човесного боку: 
кант - це пізніший за псальм твір. Він 
виникає десь иа межі 16-17 ст., у середо- 
втці духовенства, «реснтів», дяків ~ 6а- 
калярів та учнів духовних училищ і ііими 
розповсюджується. Згодом сфера засто¬ 
сування цих пісень розширюється: вони 
становлять «своєріднл’- камерну музику» 
міського населення, виконуються під час 
урочистих зустрічей духовних і світських 
високопоставлених осіб, складають ваго¬ 
му частину духовної драми та вертепу. 
Псаль.ч, па думку Т.Шефер^, - цс канто- 
вий твір на духовну тематику, позацер- 
ковна духовна пісня. Кант же - твір , що 
виростає з псальму як ного відгалуження 
(з му.зичіюї т.з.) - стає відгалуженням 
партеспого співу (кількаголоспй твір, 1-й 
та 2-й голоси якого ведуть мелодію в тер¬ 
цію. а І^-й “ дає гармонійну основу). Зго¬ 
дом кант швидко стає світською піснею з 
її різновидами: філософська, урочисто- 
вітальна, лірична, жартівлива тощо. 
Ранні віта.тьні канти за своєю мелодикою 
тією чи іншою мірою нагадують урочисті 
псальми. 


£ Бенько Н., 1999. 


















Підсумовуючи, скажемо, що, очевид¬ 
но, розмежування цих термінів слід про¬ 
вадити дійсно з огляду на їх мелодику та 
походження. 

Отже, псалом - українська народна 
релігійна пісня книжного походження, 
мелодика якої уподібнюється до народної 
пісні. Кант же - твір, що виходить з 
української народної релігійної пісні з 
поширенням міської культури, який 
позначений багатоголоссям і відбиває на 
своїй мелодиці і текстових особливостях 
вплив Заходу. Пізніше деякі канти були 
знову оброблені народом і повернуті у 
русло народної релігійної пісні. Сам тер¬ 
мін «псалом* («псальма*) досить неод¬ 
нозначний у своєму потрактуванні. Мож¬ 
на визначити це поняття у двох аспек¬ 
тах - широкому і вузькому. У широкому 
розумінні псалом (псальм(а)) - поняття, 
ідентичне поняттю «духовний вірш* або 
побожна чи духовна пісня. Це спрощена 
і узагальнена в народі назва всіх, неза¬ 
лежно від походження, творів, спільною 
об’єднуючою ознакою яких є визначення 
«духовні» - протиставляючи релігійне 
(причому лише в його християнському 
змісті) всьому світському, мирському. 

у вузькому розумінні псалом 
(псальм(а)) - різновид вищеокреслених 
духовних віршів (за класифікацією 
М.Сперанського, - «молодший духовний 
вірш») ліричного чи ліроепічного харак¬ 
теру, джерелом якого були твори іудей¬ 
ської та християнської релігійної лірики, 
представлені переважно у «Псалтирі*, а 
також твори духовних діячів 16-17 ст. 
(Д.Ростовського, монаха Германа та 
інших). На відміну від кантів, шо носили 
характер хвалебний, псальми носили ха¬ 
рактер молитви і тому часто мова цих 
творів іде від першої особи. Енциклопе¬ 
дичне визначення зараховує до псалмів і 
різновиди духовно-моралізаторського 
канту, шо виконувався кобзарями і лір¬ 
никами; і невільничий цикл героїчного 
епосу, також деякі моралізаторські думи; 


поховальні та поминальні пісні, що 
виконувалися під час похорону, а також 
на поминках, переважно релігійного та 
мора,іьного спрямування. 

Релігійні пісні (псалми) - пісенні 
твори, притаманні творчості багатьох на¬ 
родів світу, не лише українцям, а й по¬ 
лякам, росіянам, білорусам, іспанцям, 
шотландцям, англійцям. 

Яким же чином і коли ці пісні 
з’являються в Україні? 

. М.Сперанський у своїй праці «Рус- 
ская устная словестіюсть* стверджує, шо 
духовні вірші могли з’явитися на терито¬ 
рії Росії не раніше часу прийняття хрис¬ 
тиянства - 10 ст. Однак існувала ше одна 
проблема: духовний вірш - виразник 
духовної (релігійної) свідомості народу. 
У тих віршах і піснях, що ми маємо нині, 
відбито світогляд народу, в якому про¬ 
глядає піе багато язичницьких рис, але 
загалом це твори, що тісно пов’язані з 
книжним джерелом і відбивають світо¬ 
гляд християнський. 

А для того, щоб певний релігійний 
світогляд склався і знайшов собі відпо¬ 
відне вираження, необхідний час. 
Д^тсовні християнські пісні не могли 
скоро зародитися після початку хрис¬ 
тиянства на Русі: сам християнський 
світогляд дуже повільно заволодівав 
свідомістю -мас. Дослідник висуває при¬ 
пущення, що в 15 ст. духовний вірш у ві¬ 
домій нам нині формі існував у росіян. З 
16-17 ст. духовні вірші поширюються у 
різноманітних збірках. 

Практика ж позацерковного співу в 
Україні існувала здавна. Духовні гімни 
були відомі ще з часів Київської Русі. В 
старовинних крюкових книгах трап¬ 
ляються записи «покаянних, умілснних» 
співів. Згодом з’являються пісні з віршо- 
ванимзі текстами. Зміст їх черпали з бо¬ 
гослужебних книг, а на мелодиці позна¬ 
чилися впливи народно-пісенної твор¬ 
чості*. У цих піснях. - стверджує О.Ко- 






















шиць^, “ відбився високоморальний 
образ українського характеру та його, 
так би мовити, «природна хрнстиянсь- 
кість* - людяність, а також високий, але 
лагідний тонус релігійного почуття. Ці 
пісні складають репертуар «Божих лю¬ 
дей*, сліпих співаків, які виконують їх 
під супровід «ліри», інструменту, занесе¬ 
ного до нас із Європи біля 9-10 в. (мож¬ 
ливо, так званими «скоморохами» - 
мандрівними музикантами). Церква 
знайшла в цих піснях помічний, позацер- 
ковний чинник морального виховання 
народних мас і не переслідувала їх, як 
пісні поганські «обрядові», й можливо, 
що вони укладалися при тих захоронках 
для старих людей та шпиталях для хво¬ 
рих, якими були багаті давні монастирі. 
Утворюючи ділянку напівцерковну. 
напівсвітську, релігійні, або, як кажуть в 
Україні, «лірницькі» пісні були поперед¬ 
никами «Богогласника», що відіграв чи¬ 
малу ролю у світській М>’ЗИЦІ». 

' Сперанський М. Русская устная словест- 
ность. - М., 1917. - С. 48-54. 

2 Житецький П. Мьісли о малорусских лу'- 
мах. - К.. 1893. - С. 14-18. 

^ Демуцький П. Ліра і її мотиви, - К., 1903. - 
С. 6. 




Подальший розвиток української ре¬ 
лігійної ПІСНІ пов'язується з епохою Ре¬ 
формації в Європі. Протестантство утво¬ 
рило у формі (і на підставі) народної 
пісні хорал із простою гармонізацією, а 
католицтво - свої зворушливі «Лавді 
Спірітуалі» (їх складав ще Фраиціск 
Ассізький і співали монахи-флягелянти), 
які народ радо приймає і співає масово. 
Ця течія дійшла до Польщі, України, де 
утворюються напівцерковні пісні. Так ці 
твори оброблюються талановитими поета¬ 
ми - монахами у «Богогласнику» (1790, 
ПочаТв). Це одна з перших друкованих 
збірок українською мовою, де з’являють¬ 
ся українські релігійні пісні, шо під 
впливом авторської обробки стають кан¬ 
тами. З часом народ переповерне їх собі, 
особливо ТІ, що в четвертому розділі 
«Богогласника» - стануть знову части¬ 
ною реперту'ару лірників і кобзарів, які 
зберегли їх д-тя нащадків. 


^ Шефер Т. Канти і псальми /’/ Історія 
української -МУЗИКИ / За редакцією О.Шреєр-Тка- 
чеико. - К., І973. - С. 49-50. 

^Кошиць О. Про українську пісню й музику. - 
Нью-Йорк. 1970. - С. 23-24. 
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Виноградська Г. 

(Україна) 


Семантико-функціональні особливості 

основних РИТУАЛЬНИХ ЕЛЕМЕНТІВ 
УКРАЇНСЬКИХ ЗАЖИНКІВ 


в українській етнографічній літера¬ 
турі другої половини XIX - першої тре¬ 
тини XX століття (яка становить золотий 
фонд і для сучасних досліджень) звичаї 
та обряди, які виконуються в часі жнив, 
представлені в основному обжинковим 
комплексом ритуальних дій. І на роз- 
шифровці саме «кінцевих» жнивних еле¬ 
ментів зосереджує увагу більшість авто¬ 
рів. Зажинкові ж ритуали є дещо обді¬ 
лені увагою дослідншсів, хоча становлять 
невід’ємну частину єдиного знаково- 
кодового комплексу жнивних обрядово- 
звичаєвих дій. 

Означена прогалина дещо запов¬ 
нюється зусиллями українських та іно¬ 
земних вчених XX століття, коли зажин¬ 
ковий та обжинковий фактаж (як загаль¬ 
нослов’янський, так і український) залу¬ 
чається принагідно при розгляді конкрет¬ 
них етнологічних та фольютористичних 
проблем (С,Килимник (1957-59), О.Во- 
ропай (1966), Ю.Круть (1973), О.Чеба- 
нюк (1990), К.Кутельмах(1996), С.Тво- 
рун (1992), Терновская О.А.(1989,1996), 
С.М.Толстай( 1989), М.Войтила-Свежов- 
ска (1989)]. 

Як не дивно, але в жодній з переліче¬ 
них праць не згадується про дохристиян¬ 
ський елемент - колядування на першо¬ 
му снопі, хоча в бесідах з Інформаторами 
під час роботи автора у складі етногра¬ 
фічної експедиції на Поділля (1995 р.) 
виявилося, що цей звичай поширений 
здавна і по сьогодні побутує в досліджу¬ 
ваному регіоні (Хмельницька частина 
Поділля). 


Пошуки у напрямку з’ясування дано¬ 
го феномена привели до такого результа¬ 
ту: з усього масиву історико-етнографіч- 
них праць тільки чотири автори: А. Крим¬ 
ський', О.Ходак2, С.ПавлюкЗ та О.Ку- 
рочкін'* - описують колядування у жни¬ 
ва. Перша згадка про побутування згада¬ 
ного звичаю на Звенигородщині (Чер¬ 
каська обл.) у 1920-х роках полається 
А. Кримським у неопублікованій третій 
частині його «Звенигородщини...» Друга 
згадка про колядування на зажинках в 
Галицькому р-ні Івано-Франківської 
області та інформація про дозволеність 
коляд}'вати після зжатого першого снопа 
з Турківського р-ну Львівської обл., 
записані у 1980-х роках О.Ходак під час 
етнографічних експедицій. Підтверджен¬ 
ням про донедавнє побутування згадано¬ 
го звичаю саме на Поділлі знаходимо в 
авторських розділах С.Павлюка та 
О.Курочкіна до колективних праць. 

Опираючись на джерельний та по¬ 
льовий фактаж (польові матеріали, на¬ 
працьовані автором у складі етнографіч¬ 
них експедицій 1993-94 рр. на Волинь, 
на Бойківщину - 1994 р,, на Поділля - 
1995 р., на Полісся - 1997-1998 рр.), за¬ 
значимо, що: 1) поняття «зажинки» 
включає в себе принаймні два тлу.мачен- 
ня: перше (ситуативне); «зажинки» як 
початок жнив, жнивної роботи; друге 
(функціональне): «зажинки» як різновид 
обряду5: 2) на час фіксації зажинкові 
обрядодії виконують своє функціональне 

© Виноградська Г., 1999. 
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призначення завдяки перенесенню акціо- 
нального коду всього зажинкового комп¬ 
лексу на окремі ритуальні елементи. 
Причому у різних регіонах України 
акцентується якийсь окремий елемент чи 
певна їх сукупність. Зокрема, великого 
значення надається тому, у який день, 
хто зажинає; які дії відбуваються з пер¬ 
шим колоссям, снопом; які вербальні 
формули (фрази, пісні, колядки). 

Потрібно зазначити, що в більшості 
випадків відповідні ритуальні дії вико¬ 
нуються саме в перший день жнив, і 
безпосередньо саме вони започатковують 
жнивну роботу. В даному випадку ситуа¬ 
тивний і функціональний зміст поняття 
4зажннки» накладаються одне на одне, 
творячи прозоре семантичне тлумачення 
обряду як просте ритл'а^тьне оформлення 
першого кроку в будь-якій важливій 
справі. 

Проте не завжди виконання обряду 
зажинків збігаV^ося в часі з початком три¬ 
валої жнивної праці. Справа в тому, що 
визначальним критерієм початку масових 
жнив була і залишається стиглість жит¬ 
нього чи пшеничного зерна («як тверде, 
хрупає на зубі - пора жати»). Але в різні 
роки, за різних погодних умов, у різних 
природно-ландшафтних зонах (полісся, 
лісостеп, степ, гори) визрівання зерно¬ 
вих відбувалося з певними відхиленнями 
в часовому відрізку в межах місяця. 
Орієнтирами в часі для початку жнив 
традиційно слугували і релігійні свята. У 
прислів'ях зустрічаємо: «На Прокопа має 
бути копа», «На Прокопа готуй плечі до 
снопа». «Жнива починалися розмаїто, 
найчастіше по Петрі»®, 

Приурочення обряду зажинків до 
якогось конкретного свята (Івана, Петра 
чи Прокопа) було одним з факторів ство¬ 
рення розбіжності у часі між моментом 
виконання обряду і процесом праці. Ще 
один фактор, що спричиняв таку розбіж¬ 
ність,- це вибір так званого «легкого» 
дня для зажинків: «Завсігди з понеділка 


не йшли - бо то важкий день. Любили 
починати в суботу» (с.Немилів, Радехів- 
ський р-и. Львівська обл,), Легкими 
днями вважали також і інші «жіночі» дні 
- середу та п'ятницю. Вважалося, що 
св.П'ятниця допомагає в жнива тим, хто 
шанує її впродовж року^. 

Поступово усталилась традиція, що 
обряд зажинків мав бути виконаний, але 
не обов’язково безпосередньо при почат¬ 
ку роботи. В свою чергу, ситуативна віді¬ 
рваність обряду від безпосереднього тру¬ 
дового процесу спричинилась до певної 
втрати розуміння змісту даного обряду і, 
як результат, - втрати багатьох ритуаль¬ 
них еле.чентів. Що ми наглядно можемо 
спостерігати в даний час у більшості 
етнолокальних регіонів, де зажинковий 
ритуал зводиться здебільшого до вер¬ 
бальної формули «Господи, поможи» 
вк\тіі з жестом хреста безпосередньо (!) 
перед роботою. Останнє свідчить, що да¬ 
ний обряд в повній мірі виконує свої 
функції в безпосередній єдності з 
початком жнив. 

На Волині, По.тіссі, центральних 
областях в обраний день вся сім'я, або 
лише господиня, йшли на поле, де госпо¬ 
диня, перехрестившись, проказавши мо¬ 
литви «Отче наш» і «Богородице діво», 
промов.зяла: «Господи, поможи щасливо 
зажати* або «Господи, дай хліб святий у 
руки»в - і нажинала дві перші жмені, які 
кидала навхрест. Окрім двох жмень, в 
різних селах нажинали від олного-трьох 
снопів до півкопи чи копи®. 

Сучасна російська дослідниця жни¬ 
варських обрядів О.Териовська пов'язує 
звичай символічних зажинків, на яких не 
зжинали багато збіжжя, з ідеєю апотро- 
пійноТ магії, де малий зажинок мав вбе¬ 
регти збіжжя господаря (на чиєму полі 
відьма, чаклунка, чаклун зробили «пере¬ 
жни» або «закрутку») від витікання ігого 
в засіки того, хто зробив це чаклунство. 
Оскі.тьки таку «шкоду» можна було й не 
помітити вчасно, малий зажинок робили 
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й ті, на чиєму полі не помітили слідів 
чаклунства. Селяни Костромської губ. ві¬ 
рили в пряму пропорційність між кіль¬ 
кістю першого зажатого збіжжя з тим, 
яке гіпотетично наповнює засіки чаклу¬ 
на. Тому, щоб зашкодити чаклунові, по¬ 
декуди зажате в перший день - спалю¬ 
вали, вірячи, що згорить і «накрадене» 
чаклунове збіжжя*®. Згадку про вміння 
відьом за допомогою мурашок наповню¬ 
вати свої засіки зерном з селянських нив 
записано нами на Поліссі. 

Апогеєм активізації негативних, 
шкідливих сил вважається в українців 
(як і в інших народів) Купальська ніч, 
під час містерій якої відбуваються дії, 
спрямовані на нейтралізацію відьом. чак¬ 
лунів тощо. Тому, можливо, недаремно в 
деяких волинських селах символічні за¬ 
жинки приурочують до Іванового дня 
навіть якщо жито ше зеленувате"-*^, 

Особливо цінною є ше й така інфор¬ 
мація, записана в с.Нивиці, Радехівсько- 
го р-ну, Львівської області, про .зажинки 
на власному полі, яка дуже подібно від¬ 
творює картину початку жнив, описану 
А.Терещенком (на яку помилково поси¬ 
лаються багато дослідників XIX століття, 
відносячи її до кінця жнив). Отож, у 
згаданому селі: «Як жінки прийшли на 
поле, то зв’язували з двох жмень 
"бороду” (на початку жнив), а в кінці 
жнив залишали кутик невижатого збіж¬ 
жя - ‘‘козу”»‘3. У А.Терешенка; «Перед 
началом жатвьі женшиньї отправляются с 
песнями в поле. И одна из них, взяв 
горсть колосьев завивает их узлом»’^. 

Паралель очевидна (хоча і є деяка 
варіативність в елементах) - на початку 
жнив зав'язують деяку кількість колосся 
на корені. Мета даної дії функціонально 
протилежна до змістового спрямування 
«закрутки» (подібного за формою і вико¬ 
нанням елемента шкідливої .магії), яка 
повинна накликати на власника поля чи 
на того, хто її вижне, всілякі нещастя, 
хвороби*^. Зав'язана ж власною рукою 


господині «борода» - має оберегти госпо¬ 
даря, його родину і ниву від будь-яких 
нещасть. 

Першому снопові, першим колоскам 
у різних місцевостях надавався різний 
акцент конкретної ритуальної тяглості. 
На Поліссі перші дві зжаті господарем 
чи господинею жмені зв’язували у неве¬ 
личкий снопик, подекуди його називали 
«зажинок», і урочисто ставили на по¬ 
куть, де він стояв до осінньої сівби. На 
Спаса (19 серпня) колосся з цього снопа 
зрізали і святили у церкві. Саме це по¬ 
свячене зерно додавали до засівного’®. 
Інший поліський варіант: перший сніп, 
поставлений на покуті, заносили першим 
у «ток» (ютуню), привізши з поля пер¬ 
ший віз просохлих житніх снопів. Така 
дія мала вберегти урожай від пошко¬ 
дження гризунами’^. Волиняни ж сютада- 
ли перше зрізане колосся з усіма снопа¬ 
ми. Лише подекуди перший сніп міг фі¬ 
гурувати у святвечірніх обрядах, пере¬ 
важно з такою метою використовували 
останній - обжинковий. 

Найбільше відомостей про звичаї, по¬ 
в'язані з початком жнив, авторові вдало¬ 
ся записати на Поділлі. Дуже цікавим є 
майже повсюдне побутування в цій .місце¬ 
вості звичаю ко.іядування на першому 
снопі (поєднання саме цих ритуальних 
елементів надає надзвичайної глибини 
символіці даного звичаю): «Перший сніп 
мав нажати дід - бо він хоч і старенький, 
але - голова двору». Кожен з родини на¬ 
жинає по першому снопові, сідають в ко¬ 
ло, кожен на своєму снопові і колядують 
«Нова рада стала», кілька колядок. 
Потім дід благословляє: «Щоб довгі роки 
прожили, щоби с мо нажали на другий 
рік. Боже, допоможи, нам цей врожай 
зібрати щасливо»’®. «Як жнива почи¬ 
наються - вже можна колядувати, а до 
жнив - не можна. Колядують на жнива 
бо вже йде до Різдва»’». «Зажинати йшли 
вдосвіта, переважно старі жінки (5-6 
жінок). Перший сніп нажинала найстар- 
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ша, наприклад, бабця- Як немічна бабця 
не могла йти на поле, то везли її на возі. 
Бабця, проказавши: «Щасливо, діти, 
жнива одпровадити, щасливо спользова- 
ти, добре жити, не сваритися, щоб злаго¬ 
да 8 сім'ї була», - нажала перший сніп, 
заколядувала, тоді починали всі ііипі. 
Навіть ще у 1959-65 роках голова колгос¬ 
пу набрав старих жінок і вивіз на поле... 
Там вони зажали колгоспне поле. Нажав¬ 
ши перший сніп, колядували «Нова рада 
стала». На 2-й Св.Вечір (на Йордан) ста¬ 
вили житній сніпок, перев’язаний двома 
перевеслами, у покуть - казали «бабу по¬ 
ставити в кут». Зберігали в коморі, вимо¬ 
лочували, додавали до того, чим сіяли 
озимину, до ярини не додавали»2о. 

Найпоширеніші пояснення вико¬ 
нання колядок при зажинанні: «Нажав¬ 
ши перший сніп, можна колядувати, бо 
вже йде до Різдва»: «Щоб слабість не 
верталася на худобу та людей»2і. Такі 
трактування функції колядки, очевидно, 
зумовлені прадавнім апотропійни.м ха¬ 
рактером цих вербальних магічних фор¬ 
мул, контамінованих з пізнішою хрис¬ 
тиянською тематикою. Саме тому найчас¬ 
тіше виконуються колядки християнсько- 
церковного змісту, які є найбільш вжива¬ 
ними на сьогодні і в різдвяному обрядо¬ 
вому комплексі: «Нова рада стала», 
«Пане господарю» (фіксується практич- 


' Відділ рукописів ЦНБ ім. В.Вернадського 
НАН України. Ф. 36. - Од. зб. 681. 
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Українське народознавство ' За заг. ред. 
С.П.Павлюка та ін. - Львів. 1994. - С. 294. 

^ Курочкін О. Обрядовість (Календарні свята 
й обряди) / / Поділля. Історико-етнографічке до¬ 
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3. - Київ, 1994. - С. 382. 
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1908. - Реііріінт. - Київ, 19%, - Т. II. - С. 38. 
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ни,- Ф, 1 . - Оп. 2. - Од. зб- 387- - Зош. 1. - 
Арк. 5. 


НО всюди), «Днесь поющи купно играй- 
те» (зразки текстів цієї коляди подають 
М.Доманицький22 та П.Чубинський^з). 
Саме таке трактування колядки на пер¬ 
шому снопі як захисної вербальної фор¬ 
мули подає і А,Кримський, по аналогії 
ситуативного використання колядування 
в неріздвяний час при пошестях, морови- 
цях7<. 

Аналіз викладеного фактичного мате¬ 
ріалу підводить до думки, що провідним 
семантичним мотивом зажинкових ри¬ 
туальних дій, який зумовлює 'їх функціо¬ 
нальність, можемо вважати апотропійну 
магію, завдання якої полягало в убезпе¬ 
ченні конкретного рівня - ниви з дости¬ 
гаючим збіжжям, та загального рівня - 
космосу людського буття від шкідливих 
проявів злих сил. Поряд з цим архаїчний 
елемент колядування надає українським 
зажинкам, окрім конкретно-прагматичної 
мотивації, ще й рис космогонійності. Ри¬ 
туальна тяглість окремих зажинкових 
елементів, використання їх в обрядах 
різдвяного циклу (і навпаки), свідчить 
про їх архаїчність, про відгомін прасло¬ 
в’янських часів, коли свято збору вро¬ 
жаю завершувало хліборобський рік, і 
новоріччя не було настільки прив’язане 
до циклу оновлення небесних світил, а 
наставало разом з початком нового хлібо¬ 
робського року. 

^ Архів Інституту народознавства НАН Украї¬ 
ни. - Ф. 1. - Он. 2. - Од. зб. 387. - Зош, 1. - 
Арк. 28зв. 

* Архів Інституту народознаястна НАН Украї¬ 
ни. - Ф. 1. - Оп. 2. - Од. зб. 387. - Зош. 2. - 
Арк. 12. 

5 Архів Інституту народознавства НАН Украї¬ 
ни. - Ф. 1. - Оп, 2. - Од. зб. 387, - Зош. 2. - 
Арк. 41. 

Терновская О.А. Пережитім в Костромском 
крає ' С.іавянскніі и балканский фольклор. - 
М,. 1984. - С. 117-127. 

Архів Інституту народознавства НЛН Украї¬ 
ни. Ф. 1. - Оп. 2. - Од. зб. 387. - .Зош. 2 - 
Арк. 35. 
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Вовчак А. 

(Україна) 


Фольклор як репрезентація українців 

у КОЛІ ЄВРОПЕЙСЬКИХ НАРОДІВ 


Відомо, то жоден народ не творив і 
не творить своєї культури ізольовано від 
культур інших народів. Міжнародні 
творчі зв’язки, взаємообмін та взаємозба¬ 
гачення здобутками духовної діяльнос¬ 
ті - явища такі ж давні, як давні самі 
стосунки між народами, нони притаманні 
усім культурам. Не є тут винятком і 
культура українського народу, зокрема 
такий її пласт, як усна поетична твор¬ 
чість. 

Уже здавна, проникаючи в духовне 
життя інших народів, твори українського 
фольклору привносили туди самобутні 
думки, настрої, художні образи, світо¬ 
глядні судження, мистецькі форми і цим 
усім малювали перед іноземцями образ 
свого творця - українського народу, ре¬ 
презентували його таким чином у колі 
світової спільноти. 

Характеристики українців, складені 
на основі спостережень за особливостями 
народної культури, звичаїв та побуту, 
знаходимо вже у німецьких, франи)’зь- 
ких, скандинавських хроніках та літера¬ 
турних джерелах ІХ-ХІИ ст., згодом - у 
подорожніх записах, мемуарах, повідом¬ 
леннях численних мандрівників, купців, 
послів, військових, які у різний час від¬ 
відували Україну. З появою у Західній 
Європі університетів твори українського 
фольклору потрапляють до європейських 
народів з уст численних українських сту¬ 
дентів, які здобували там освіту. Широ¬ 
кого розголосу в країнах Європи та за її 
межами набуває народна поезія українців 


за лоби розквіту військової могутності 
козацтва і особливо під час їх успішної 
боротьби проти Туреччини, що загрожу¬ 
вала поневоленням багатьом європейсь¬ 
ким народам. Після визвольних змагань 
українців 1648-1654 рр. Україна ввійшла 
у свідомість європейця як гордий неза¬ 
лежний край козацької слави, талано¬ 
витого музикального народу, небуденної 
сили народного слова. Л завдяки народ¬ 
ній поезії, зокрема пісням та думам у ви- 
сокомайстерному виконанні кобзарів-бан- 
дуристів - цих яскравих символів «краї¬ 
ни козаків», такий погляд на Україну 
набагато пережив саму козацьку вольни¬ 
цю, заховавшись майже без змін аж до 
XIX ст. 

Піднесення національно-визвольної 
боротьби народів Європи на початку 
XIX ст., ідеї вольності людини та неза¬ 
лежності націй з новою силою пробудили 
симпатію ,і захоплення європейських 
народів культурою та історією України - 
давньої колиски демократичних засад 
рівності та свободи. Ідеологія романти.з- 
му з її увагою до традиційної культури 
народу стала важливим поштовхом до 
розгортання народознавчих досліджень у 
самій Україні. З’являються перші збірки 
і дослідження українського фольклору, 
які одразу ж стають об’єктом пильної 
уваги світової громадськості: у Європі та 
за її межами виходять у світ переклали 
та поетичні переспіви українських народ¬ 
них пісень; твори українського фо.тькло- 

© Вовчак А., 1999- 




11 


тІраіРіІггі ПЗіаі гдпдіпіггІІ гнЦРІ ігІПЗ 





















ру входять у репертуар інших народів: 
українські мотиви, мелодії проникають у 
творчість письменників і композиторів 
світової слави; іноземні історики у дусі 
чисто романтичних теорій роблять спро¬ 
би на основі уснопоетичної народної 
творчості заглянути в історію козацтва й 
України в цілому. 

Із новим етапом розвитку у Європі 
другої половини XIX ст. народознавчих 
дисциплін, зокрема і фольклористики, зі 
створенням спеціальних наукових інсти¬ 
туцій, фахових видань репрезентативна 
функція уснопоетичної творчості кожно¬ 
го народу набуває нових форм вияву. 
Порівняльне народознавство, що у той 
час стає провідним методом систематиза¬ 
ції, класифікації та наукової обробки 
фольклорно-етнографічних матеріалів, 
вимагало від фольклористів провадити 
дослідження власного народу у порівнян¬ 
ні з іншими, залучати до національних 
студій фольклор народів світу - це з 
одного боку, з іншого, ~ виникала необ¬ 
хідність зробити фольклор свого народу 
доступним для порівняльних досліджень 
іноземних колег. Постало, таким чином, 
питання фольклору як репрезентанта 
національної культури окремого народу у 
світовій народознавчій науці. В Україні 
це питання підносилось у контексті за¬ 
гального завдання - заявити про свій на¬ 
род, його історію і культуру перед сві¬ 
том. Виконувати його випало на долю 
Наукового товариства імені Т.Шевчен¬ 
ка - єдиного репрезентанта наукового 
українства кінця XIX ■■ початку XX ст. 
Створена 1895 р. за зразком модерних 
народознавчих інституцій «Етнографічна 
комісія» НТШ з самого початку своєї 
праці на полі вивчення традиційної куль¬ 
тури українців скерувала українське на¬ 
родознавство з його багатим національ¬ 
ним матеріалом на тісну співпрацю зі сві¬ 
товою народознавчою наукою. Було на¬ 
лагоджено друк фольклорно-етнографіч¬ 
них фахових видань на рівні кращих 
зразків наукової видавничої справи 


Європи: потужний науковий апарат збі¬ 
рок, резюме, анотації та коментарі іно¬ 
земними мовами “ усе це і багато іншого 
давало змогу дослідникам-іноземцям чер¬ 
пати багатий порівняльний матеріал з 
українського фольклору. А жваві контак¬ 
ти НТШ з іноземними інституціями й 
активний книгообмін між ними забезпе¬ 
чували постійне надходження українсь¬ 
кої друкованої продукції за кордон. 
Одночасно українські вчені пропаг\’вали 
здобутки вітчизняного народо.знавства у 
.своїх статтях на сторінках закордонних 
фахових видань. Не маючи змоги через 
обмежений обсяг розглянути широкий 
спектр тематики і проблематики студій 
українських учених-фольклористів та 
етнографів у контактах із європейськими 
народознавчими науковими інституціями, 
зупинимося тільки на одному, найменш 
сьогодні висвітленому прикладі такої 
співпраці - на збірці українських фоль¬ 
клорних криптадій, надрукованій В.Гна- 
тюком у німецькому фольклористичному 
журналі «Веіи'егке гит Зіидіигп сіег 
АпіЬгорорЬуСеіа» при сприянні та осо¬ 
бистій підтримці австрійського етнолога 
Ф.С.Краусса (Р.З.Кгаизз). 

Ф.Краусс - етно.чог, який здобув ви¬ 
знання грунтовними студіями південно¬ 
слов’янського фольклору, з початком 
XX ст. помітно змінив напрям своїх нау¬ 
кових зацікавлень, зосередивши головну 
увагу на дослідженні сексуальних аспек¬ 
тів в етнології. 1904 р. у співпраці з 
Б.Обстом, директором Етнологічного му¬ 
зею в Ляйпцігу, він заснував спеціа.’іьний 
фаховий орган для публікації матеріа-чів 
та досліджень про статеве життя народів 
світу «АпіЬгорорЬуІеіа. іаЬгЬь сЬег Гьг 
Ро1к1огі$Іі$сЬе ЕгЬеЬипдеп ип(і РогзсЬип- 
§еп гиг Епіхуіскіипд з^е зсЬісЬ Іе сіег 
8 С 5 сЬ ІесЬі ІісЬеп Могаиі, Видання мис- 
лилось як організаційний науковий центр 
для розвитку нового напрямку антро¬ 
пологічних студій - антропофітеї - га¬ 
лузі знань про зачаття й розвиток люди¬ 
ни. головне завдання якої полягало у ви- 
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вченні усіх проявів (як духовних, так і 
фізичних) статевої сфери, що впливають 
на вітальні властивості майбутніх поко¬ 
лінь^. 

Обравши предметом своїх студій 
фольклор (у західноєвропейському зна¬ 
ченні цього терміна як народної творчос¬ 
ті взагалі), лослідники антропофітеї 
прагнули вивчити у ньому явища сек¬ 
суальної сфери, у такий спосіб вони вво¬ 
дили в науковий обіг тривалий час утаєм¬ 
ничений фольклор, який збагачував но¬ 
вими «життєво правдивими фактами» усі 
галузі знань про людину - антропологію, 
соціологію, психологію, медицину, а 
особливо народознавство. Фольклорис- 
і'нка, одна з наук про людину, як прого¬ 
лошував у програмно.му листку антропо¬ 
фітеї німецький юрист К.Амраїн, повин¬ 
на прагнути до всестороннього. комп¬ 
лексного вивчення життя народу, «обій¬ 
мати цілу людину з її як ідеальними 
прагненнями, так і з темними сторонами 
її мислення та почуття». Необхідною 
умовою виконання цього завдання було 
названо науковий підхід до усіх явиш 
традиційної культури, особливо тих, що 
через певні суспільні норми та погляди 
сприймаються як неморальні та неварті 
наукового вивчення^, Як бачимо, йшлося 
про над.звнчайно важливий принцип нау¬ 
кового дослідження - про системне ви¬ 
вчення такого фено.чена, як людина. 

Поклавши в основу наукової обробки 
фольклорно-етнографічного фактажу по¬ 
рівняльний метод, співробітники журна¬ 
лу «.ЛпіЬгорорЬуГеіа* прапіулн зібрати й 
представити иа його сторінках матеріали 
й розвідки про еротичні явища традицій¬ 
ної культури якнайширшого кола народів 
світу. З цією метою редакція на чолі з 
Ф.Крауссом налагодила контакти з нау¬ 
ковцями національних народознавчих 
центрів, які цікавилися даною проблема¬ 
тикою. детально інформувала їх про 
діяльність часопису. Одним з кроків у 
цьому напрямку стало знайомство 


Ф.Краусса з В.Гііатюком. Обізнаний з 
багатством народної творчості слов’ян, 
австрійський дослідник не без підстав 
розраховував почерпнути цінні відомості 
для порівняльних стулііі антропофітеї з 
багатого фольклору українського народу. 
Так на сторінках «Веі^Vе^кс хигп ЗСи^іит 
^ег АпіЬгорорЬуїеіа», спеціального орга¬ 
ну, створеного при журналі «ЛпіЬгоро- 
рііуїсіа» для публікації фольклорно- 
етнографічних корпусів, було надрукова¬ 
но Гнатюкову двотомну збірку українсь¬ 
кого сороміцького фольклору під загаль¬ 
ною назвою «Оа$ СезсЬІесЬізІеЬеп йез 
икгаіпізсЬеп Ваиегпуоікез»''. 

Перша частина «Ваз ОезсЬІесЬГзІсЬсп 
сіез икгаіпізсЬеп Ваисгпуоікез. Роїкіогізїі- 
5 сЬе ЕгЬеЬип§еп аиз йег КиззізсЬеп 
икгаіпа »5 побачила світ 1909 р. у третьо- 
.чу томі «Веі\уегке». Вона була укладена 
виключно з фольклорних матеріалів 
П.Тарасевського і містила 319 анекдотів 
та новелістичних оповідань (поУсПепаг- 
ІІ 3 Є ЕггдЬІип^еп), записаних на крайнє- 
східних українських етнічних землях: в 
околицях містечок Кун’янськ Харківсь¬ 
кої іл'берніі та Шебекнно Курської губер¬ 
нії. Другу частин^’ — «Ваз ОезсЬ ІесЬГз 
ІеЬеп сіез икгаіпізсЬеп Ваиегпуоікез іп 
ЦзїеггеісЬ-ипйагп»® - через певні нега¬ 
разди було опубліковано дещо пізніше, у 
1912 р. Вона об'єднала 400 анекдотів та 
новелістичних оповідань, зібраних В.Гна- 
тюком та його численними респондента¬ 
ми на території Східної Галичини та За¬ 
карпаття. В.Гиатюк мав намір надрукува¬ 
ти у Крауссових «Веі\уегке» ще й третю 
збірку, правда, вже не прозового, а пое¬ 
тичного сороміцького фольклору. До неї 
повинні були увійти пісні з Галичини та 
підросійської України. На жаль, до 
вндаїсия вже практично готового тому 
справа так і не дійшла, бо невдовзі після 
виходу другої частини «Ваз ОсзсЬ ІесЬіз 
ІеЬеп (Зсз икгаіпізсЬеп Ваиегпуоікез» 
Королівська прокуратура Берліна з чис¬ 
то цензурних міркувань наклала арешт 
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на видання «як грубо порнографічне та 
науково безвартісне»^ й розпочала судо¬ 
вий процес, який у 1913 р. затвердив 
конфіскацію усього накладу, зупинивигн 
ци.м і друк наступних матеріалів. 

Розпочинає збірку українського соро¬ 
міцького фольклору невелика передмова 
видавця Ф.Краусса - цікавий і важливий 
документ до історії використа»[ня україн¬ 
ського фольклорного матеріалу як об’єк¬ 
та народознавчих досліджень у Європі. 
Водночас це і характеристичний приклад 
сприйняття здобутків українських етно¬ 
логів і фольклористів світовою наукою. 
Австрійський учений високо оцінив 
внесок В.Гнатюка у справу дослідження 
матеріалу, який має велике значення для 
глибокого й всестороннього пізнання 
життя народу, чого звичайний обиватель 
не міг збагнути. «ІДя книга, - писав 
Ф.Краусс, — покладе початок вичерпно¬ 
му вивченню української народної тради¬ 
ції»». Він справедливо зауважив, що 
практична більшість тогочасних праць, 
висвітлюючи вірування, звичаї та обряди 
українців, торка.тася лише так званих 
«світ.тих сторін» народного буття. Нато¬ 
мість поза увагою науковців цілком пеза- 
служено залишились «нічні та тіньові 
прояви життя українського народу, що 
можуть не раз подати важливі відомості 
не лише для фольклористів та етногра¬ 
фів, а й для соціологів, культурологів, 
антропологів, лікарів, особливо сексоло¬ 
гів, правознавців та фахівців інших галу¬ 
зей знаньз. Одночасно Гпатюкова збірка 
запропонувала багатий порівняльний ма¬ 
теріал для досліджень статевого життя 
інших народів. Вона істотно поповнила 
бібліотеку антрюпофітеї, продовживши 
список подібних студій з поля народної 
традиції японців, німців, євреїв та пів¬ 
денних слов’ян. 

При аналізі українськоіо сороміцько¬ 
го фольклору (хоч .і дуже сттгслому) 
Ф.Краусс однак не обмежився тільки 
вузькими рамками окремої дисципліни (у 


даному випа^тку - антропофітеї). Важли¬ 
во. що автор мислить цей пласт фолькло¬ 
ру у широкому контексті української на¬ 
родної традиції та в нерозривному зв’яз¬ 
ку з життям українців. Він наголосив на 
його цінності не лише для досліджень 
антропофітеї, а й для розкриття «справж¬ 
нього характеру українського селянства»; 
«У переказах такого типу <...> селянство 
відверто з’являється в усій правдивості й 
без гриму таким, яким воно є, і як воно 
живе - повне життя і гтремлінь. Взагалі 
не існує яснішого віддзеркалення народ¬ 
ного життя, Як те, шо тут подається, бо 
оповідачі позбавлені лицемірства та 
фальшивої соромливості» >0. Саме таке 
ро.зуміння фольклору, як «віддзеркален¬ 
ня народного життя», разом із глибоким 
знанням усної традиції слов’янських 
народів, дозволило Ф.Крауссові підняти¬ 
ся над }тіередженістю окремих австрійсь¬ 
ких та німецьких етнологів (зокрема при¬ 
хильників теорії «історичних, державних 
народів») у ставленні до слов’янства в 
цілому й до українців зокрема. Він від¬ 
верто заявляє про цілковиту безпідстав¬ 
ність широко розповсюджених у Європі 
уявлень про «ги55і.чсЬе ВагЬагеі, що 
загрожує знищити західноєвропейську 
культуру», про «незграбність слов’янсь¬ 
кого духу», «похмурість слов’янського 
характеру*” та ін. Навпаки, в українцях, 
як і в інших слов’янах, яких ще не заче¬ 
пили активні цивілізаційні процеси з їх 
переважно нівелюючим впливом на 
народне життя й творчість, Ф.Краусс 
вбачає «невичерпний резервуар здорових 
співучасників боротьби за найвищі 
блага*'^, не ворогів, а «активних прияте¬ 
лів західної культури»'3. Як бачимо, 
публікація українського соро.міцького 
фольклору на сторінках «Веі'Л'егкс» була 
за,іумана не лише як запровадження в 
науковий обіг європейського народознав¬ 
ства ніігиих фактологічними даними 
фольклорних матеріалів, аЛе й як своє¬ 
рідна презентація, уведення в коло євро¬ 
пейських народів самого носія цих бага- 
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тих скарбів - усе ще мало знаного тоді 
українського народу, який, вірив 
Ф.Краусс, «лише тимчасово займає у 
сучасній європейській родині народів 
другорядне місце, проте в майбутньому 
цілком можливо здобуде далекосяжниіі. 
якщо не вирішальний вплив^'^. 

Про серйозність таких намірів 
Ф.Краусса свідчить також його лист до 
В.Гнатюка, написаний з нагоди підготов¬ 
ки до друку другого тому «Оаз ОезсЬ- 
ІесЬїзІеЬеіи. Оцінюючи результати своєї 
співпраці з українським етнографом, 
Ф.Краусс вказав на негативну й ворожу 
реакцію громадськості на перший том 
українських сороміцьких оповідань, 
основною причину чого, па його думку, 
було «ніднерте небажання темноти (Маг- 
гепіит) чути про якийсь там український 
народ»*5. Щоб протидіяти такій позиції, 
він, погодивши з Гнатюком, гіоміщує у 
другому томі «Паз СезсЬІесЬізІеЬсп» 
статтю, спрямовану на захист українства, 
яку, писав учений у листі до В.Гнатюка, 
«склав у дусі справжнього українця, до 
чого я, як почесниіі громадянин Борисла¬ 
ва. в певній мірі маю право»**. Подати 
цю статтю під власним іменем або ж від 
редакції журналу, на цілком слушну 
думку віденського етнолога, було б 
великою тактичною помилкою. Заявляти 
про існування українського народу та 
обстоювати його права на власний істо¬ 
ричний шлях, культуру, мову тощо випа¬ 
дало, звісно, тільки українському дослід¬ 
нику, тому Ф.Краусс друкує розвідку від 
імені в, Гнатюка. Так 1912 р. у другому 
томі «Оа$ ОезсЬІесЬСзІеЬеп» з’являється 
встлпна стаття за підписом В. Гнатюка, 
авторство якої, однак, належить Ф. 
Крауссові. Доволі велика за обсягом 
(понад 12 сторінок), вона розпадтається 
на дві частини. Найбільший інтерес ста¬ 
новить перша під назвою «Уоп ііеп 
ІЛсгаїпсгп». у якій австрійський учений 
заповзявся чітко пояснити своїм читачам, 
«кого потрібно розуміти під назвою 


«українська нація», щоб позбутися зай¬ 
вих непорозумінь та перекручень»’-^. 

Можна без перебільшення сказати, 
що Ф.Краусс гідно виконав поставлене 
завдання. Наскільки дозволили межі 
вступної статті, тобто вкрай стисло і схе¬ 
матично. він простежив шлях становлен¬ 
ня самоназви народу, вказав на межі 
основної території розселення українців 
та напрямки української колонізації, 
чисельність народу иа цих просторах, 
назвав деякі головні моменти з історії 
■української мови та літератури, показав 
систему діалектів української мови, а 
завершив усе коротким історичним екс¬ 
курсом про українську державність. 
Однак вартість Крауссової замітки не в її 
інформативності. Спроби німців та авст¬ 
рійців «відкрити» своїм співвітчизникам 
Україну та українців. їхню культуру 
бачимо часто упродовж усього XIX ст. 
ЗгадЧаймо, для прикладу, передмови до 
поетичних перекладів українського 
фольклору, а також спеціа.'іьиі праці ні¬ 
мецьких і австрійських письменників та 
учених І.Мінсберга. Г.Трітена, Ф.Бодсн- 
іптсдта, Й.Йордана, К.Францоза, 
Л.Штауфс-Зімігіновігча, а також книги 
амернкаисько! письменниці Т.Робінзон, 
иерекладчені німецькою мовою, та інших. 
Головне у Крауссовій статті - актуаль¬ 
ність та прагнення очима українця поди¬ 
витися на • проблеми українства в його 
минулому й на сучасному етапі націо¬ 
нально-культурного становлення, Звід¬ 
си “ використання у праці якнайновішої 
літератури про українців насамперед 
українських дослідчнпків. У цьому, безпе¬ 
речно. немалу роль відіграло також осо¬ 
бисте знайомство й наукові контакти 
Ф.Краусса з багатьма українськими дія¬ 
чами (1.Франком, В.Гнатюком, О.Роз- 
дольськи.м та 1н.). Учений послідовно ви¬ 
користовує у статті і загалом на сторін¬ 
ках своїх наукових видань етнонім 
«українець» на позначення українського 
населення в усіх частинах його пошмато- 
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ваної чужими кордонами етнічної землі, 
однозначно зараховує ці частини до скла¬ 
ду України, що була розділена між дер¬ 
жавами. і у такий спосіб стверджує етно¬ 
культурну єдність українського народу 
на всій його етнічній території. Українсь¬ 
ку мову, ие.зважаючи на її «близьку 
спорідненість з великоросійською»’^, 
Ф.Краусс вважає за необхідне розгляда¬ 
ти як самостійну й рівноцінну з іншими, 
бо нею розвинулась багата література, 
що своїм початком сягає X ст. Не обми¬ 
нув увагою дослідник становище україн¬ 
ської словесності у Російській імперії у 
зв’язку зі спробами самодержавства запе¬ 
речити її право на існування й розвиток. 
Короткий виклад подій з історії України 
вчений склав, дотримуючись концепції 
походження українського народу М.Гру- 
шевського. Це, зокрема, твердження про 


' Ангроііофітея. Щорічники для фольклорис¬ 
тичних розвідок та досліджень з історії розвитку 
статевої моралі (иім,). 

2 Уоп <іеп АпїЬгорорЬуіеіа-ЗСигіісп... - 
1912. - В. V. - 5. XVIII. 

3 Див.: Уоп (іеп АпсЬгорорЬуІеіа-Зіисііеа... - 
Ьеір 2 І§, 1912, - В. V. - 5. XIX. 

Статеве життя українського селянства (кім.). 

^ Ваз Се5сК1есНі8ІсЬеп сіез икгаіпізсЬеп Ваисгп- 
уоікев. РоІк1огі$Іі8сЬе ЕгЬеЬипвеп а»і8 (іег Ки88і- 
8сЬеп икгаіпа. І, ТЬеіІ '■ АиїгеісЬпип^сп уоп 
Рауіо ТагазеУіьку], Еіпіеііипкеп иіиі Рагаїіеіеп- 
пасЬууеізе УОП Уоіосіутуг Нпа^ик. Уогл’огі ипсі 
ЕгІдиСегипзеп уоп РгіесігісЬ 5. Кгаи$$ ,'/ 
Веі'А'егке гит Зіидіиш <1ег ЛпіЬгорорЬуСеіа.- 
Ееіргія, 1909,- В, III,- XI, 457 8. 

Оа8 СезсЬІссЬиІеЬеп <1е8 икгаіпізсЬеп Ваиегп- 
уоіксз іп ЦзІеггеісЬ-ипяагп. РоІкІогізіізсЬе ЕгЬе- 
Ьоп^сп УОП Уо1о(1утуг Нпа(іик. 11. ТЬсіІ ,• 
Уог\УогІ V. ^^паI:^^к, Еіпіеііипяеп V. Нпаїіик 
Веі^егке гит 5Сис1іит (іег АпіЬгорорЬуіеіа,- 
Ьеіргій, 1912.- В. У,- XX, 464 з. 

^ Гнатюк Володимир. Документи і матеріали,- 
Львів. 1998,- С. 250, 

® Веі\уегке гит Зіисііит йег АпіЬгорорЬу- 
Іеіа, - Ееіргій, 1909. - В. III. - 5, V. 


Право українців на свою окрему історію, 
ототожнення Київської Русі та її культу¬ 
ри з українським етносом та 1н. До кож¬ 
ного з порушених питань додається літе¬ 
ратура для тих, хто захотів би ознайоми¬ 
тися з ними докладніше. 

Отже, як бачимо, навіть цей один з 
численних, але досить характерних епі¬ 
зодів співпраці українських та австрійсь¬ 
ких народознавців на грунті дослідження 
українського фольклору привертав увагу 
до українців, позбавлених на той час дер¬ 
жавності, штучно розчленованих імпер¬ 
ськими кордонами, свідомо і цілеспрямо¬ 
вано замовчуваних ирав.іячими режима¬ 
ми, народу з багатющою етнокультурою 
і. на диво, високим тогочасним рівнем 
етнологічної наукової думки, 


^ Там само. - 5. V. Тут автор передмови допус¬ 
тив неточність, оскільки перша спеціальна 
публікація українського сороміцького фольклору 
як крок до всебічного вивчення народної традиції 
з'явилася вже у 1898 р. на сторінках вилапіія 
«Ехігаіі бе Кгпріабіа», 

Гнатюк Володимир. Документи і матеріа- 
;ш. - Львів, 1998, - С. 199. 

” Там само. - С. 200. 

Всіл'сгке гит Зіибіит сіег ЛпіЬгорорЬу- 
Іеіа. - Ьеіргі^, 1909. - В. III. - 5. V, 

Гнатюк Володимир. Документи і матеріа¬ 
ли. - Львів, 1998. - С. 200. 

Уоп беп АліЬгорорЬуІсіа-БіиіІіеп // 
Всіп-егке гит Зіибіит сісг .'ЧпіЬгорорЬуСеіа.- 
Ееіргіз, 1912.- В, V,- 5. XV. 

’З Гиатюк Володимир. Документи І матеріа¬ 
ли. - Львів, 1998. - С. 221. 

’^Там само. - С. 221. 

Уоп беп икгаіпегп // Всі'*'егке гит $1и- 
іііит бег АпіЬгороріїуСеіа. - Іліргі^у, 1912. - В. V. 
- 5. IX. 

Там само. - $. XI. 
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Шшівііаі 

Воропай І. 

(Україна) 

Духовні аспекти 

в СУЧАСНІЙ АРХІТЕКТУРІ ЧЕРКАЩИНИ 


Духовні аспекти, які стосуються жит¬ 
ла, рідко зустрічаються в науковій літе¬ 
ратурі, а коли і згадуються, то носять ха¬ 
рактер другорядного плану, який ма.ло 
коли брався до уваги. Мало хто здога¬ 
дується сьогодні про те, що поряд з 
практичними функціями, які має народне 
житло і його деталі, фігурують і інші - 
естетична, виховна, магічна, функція ре¬ 
гіональних відмінностей і т.д. 

Щоб далеко не ходити, наведу прос¬ 
тий приклад. По будинку кінця XIX - 
початку XX ст. люди, обізнані з особли¬ 
востями культури того чи іншого регіону, 
легко могли визначити такі речі: націо¬ 
нальність господаря, ного віросповідан¬ 
ня. кількість членів сім’ї, їх стать, чи є 
дівка або парубок на виданні, переживан¬ 
ня глибокого горя чи, навпаки, щастя і 
т.ін. Звичайно, такий код був не на кож¬ 
ній хаті і підібрати правильний кодоключ 
для розшифровки тексту не так просто, 

А з плином часу духовні аспекти де¬ 
далі більше втрачаються і відтворення їх 
потребує надмірних зусиль і необмежено¬ 
го часу. 

Спробуємо розглянути синонімічний 
ряд слів: хата, хижа, храм. Чому колись 
пазивали житло «господою», «світли¬ 
цею». «обителлю»? Бо вважали, шо ха¬ 
та - модель Всесвіту, обитель Бога і лю¬ 
дини на Землі, Підтвердженням цього є 
те. шо в усіх трьох словах є літера «х» - 
ионограма Хреста. Тобто хата, хижа, 
храм освячені Богом і перебувають під 
Лото захистом'. 


Відповідно до вірувань наших пред¬ 
ків будинок, перш за все, повинен був 
здобути «право на існування». Це пов’я¬ 
зано з тими моментами, коли проста 
ділянка землі (майбутнє місце, вибране 
для будівництва) виступала об’єктом ри¬ 
туалів. Мова йдеться про весь комплекс 
обрядів, присутній від самого початку 
будівництва і до його завершення. 

В такому випадку ритуал слід роз¬ 
глядати як систему' значень, правил, 
методів, реалізацією яких буде будинок. 
Але таке співвідношення між ритуалом 
будівництва і житлом, яке будується, не 
слід сприймати буквально. Ритуал при 
будівництві орієнтований не на окремі 
деталі, а на зовнішні ознаки будиігку', на 
його образ, на його співвідношення з 
об’ємно-просторовою композицією. Цей 
образ повинен відповідати тому еталону, 
який був створений спочатку, в міфічний 
час першоутворень. Тільки притримую¬ 
чись таких канонів при будівництві, нове 
житло здобувало «право на існування». 

Аналізуючи такі факти, постає питан¬ 
ня: а то ми маємо на сьогоднішній день? 
Колись суворо канонізований та регла¬ 
ментований комплекс обрядовості, пов'я¬ 
заний з житлом, сьогодні існує у вигляді 
розрізнених елементів і побутує серед не¬ 
величкої кількості сільського населення. 

І все-таки, як колись, так і тепер пер¬ 
ші обрядодії спостерігаються під час ви¬ 
бору місця для нової хати, хоча в біль¬ 
шості випадків місце для нового будинку 
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визначається районним архітектором і 
погоджується з генеральним планом за¬ 
будови села. 

Для нової хати на.магаються і тепер 
знайти таке місце, яке б задовольнило 
ряд елементарних вимог, наприклад; щоб 
хоч раз там ліг кіт (ця тварина є уособ¬ 
ленням спокою, тиші, рівноваги)^, щоб 
місце було цілинне (спокійне, незайма¬ 
не); на горбочку (щоб було сухо): де не 
ростуть дерева (коли зрізаєш дерево, то 
^відбираєш» у нього життя, це вважа¬ 
лось недобрим знаком в момент будів¬ 
ництва); де раніше гарно люди жили. 

З практичної точки .зору - щоб був 
зручний під’їзд до хати, до іюсгюдарсь- 
ких будівель, щоб клапоть землі був 
поруч з хатою. 

Важливу роль в сьогоденні відіграє й 
такий чинник, як розташування хати що¬ 
до сторін світу. В більшості випадків две¬ 
рі роблять з виходом на східну сторону 
або на південну. Б\зає й так, що двері на 
схід, а з веранди - на південь, або навпа¬ 
ки. Хоч і рідко, але трапляються й такі 
варіанти, коли хатні двері виходять на 
північну сторону, чи ще гірше - на захід. 
В такому разі говорять, що в том\' домі 
ніколи не буде нормального життя, бу¬ 
дуть постійні сварки і т.ін. (бо відверну¬ 
та хата від Сонця)з. 

Комплекс заборон під час вибору міс¬ 
ця для побудови ще цікавіший. Так, не 
можна будувати хату за розміром меншу, 
ніж та, яка колись стояла на цьому місці 
раніше, бо і господарство приросту не 
даватиме і сім’я не поповнюватиметься^; 
на місці старої дороги чи стежки (бо буде 
в хаті неспокійно - як прохідний двір)5; 
де колись трапився нещасний випадок; 
на місці старого кладовища, церковиша; 
на місці колишнього смітника (бо в хаті 
ладу не буде)б; де стояла хата, в якій жи¬ 
ли люди з нещасливою долею; на місці 
висохлого струмка (щоб не висихало 
життя); небезпечним місцем вважається 
те, де колись ріс або росте кущ бузини 


(бузина - чортове дерево)^; не будують 
на болоті (щоб не мокріло і не цвіла ха¬ 
та)»; до того ж в хаті не прийнято стави¬ 
ти болотну рослинність (різні квіти, оче¬ 
ретяні качалки і ін.), бо вони уособлю¬ 
ють собою нечист}’ силу». 

придатність новообраного місця пе¬ 
ревіряється ще й тепер в деяких районах 
Черкащини досить примітивним спосо¬ 
бом гадання. Принцип гадання полягає в 
наступному; при заході сонця насипають 
на обраному місці у чотирьох кутках 
(уявно розраховуючи як стоятиме хата) 
чотири купки жита. При сході сонця 
приходить господар (чоловік) і перевіряє 
в якому стані зерно. Коли зерно на міс¬ 
ці - місце вдале, коли розгорнуте - не¬ 
придатне. Так повторюють три ночі під¬ 
ряд. 

Час для закладин вибирають, коли 
місяць швидко зростає (щоб у хаті напов¬ 
нювалось добро), або на повний мічяць 
(щоб було повно). Небажано закладати 
хату у високосний рік, у дні святих вели¬ 
комучеників (щоб не було мороки при 
будівництві)'», у понеділок (вважається 
важким днем), у велике свято, у піст. 
Найсприятливішими порами року вва¬ 
жають весну, літо, ранню осінь; найвда¬ 
лішими днями - суботу та неділю. 

До нашого часу зберігся й такий 
обряд, як принесення «будівельної жерт¬ 
ви». Приносять її в одному з кутків май¬ 
бутнього житла. Жертовними атрибутами, 
як і віки назад, виступають гроші (символ 
багатства, достатку), вовна (щоб у хаті 
було тепло, символ достатку), зерна пше¬ 
ниці (на щастя, жито символізує нове 
життя, продовження роду)", шматочки 
хліба (щоб в хаті завжди був хліб на сто- 
лі)'2, горілка (щоб гості не минали 
явір)’3. Будівельну жертву у різних міс¬ 
цях приносять по-різному, в одному селі, 
наприклад, можна спостерігати два ва¬ 
ріанти жертвоприношення. Перший - це 
коли хліб, зерно, гроші, вовну закладають 
пря.'ю у фундамент; другий - коли жер- 
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товні атрибути кладуть з перши^ш покла¬ 
деними цеглинами, тоді господарка .^^ай^ 
бутнього житла бере чарку горілки, при¬ 
гощає всіх присутніх магістрів, п’є сама, 
промовляючи слова такого змісту; «Гос¬ 
поди Боже, поможи розпочать в добру 
годину»»^, «Дай, Боже, довести справу до 
кшця»'5^ після чого наповнює чарку го¬ 
рілкою і розбиває об фундамент (на щас¬ 
тя)'^. 

Коли вже виведені стіни, то па ^остан¬ 
ньому кутку, тобто там, де було покладе¬ 
но останню цеглину, ставиться букет з 
квітами та житніми колосками як символ 
щасливого і квітучого життя. У Монасти- 
ришенському районі (с. Коритня) разом 
з букетом квітів ставиться ще й дерев’я¬ 
ний хрест (мабуть, як символ покрови- 
тельства Бога над будинком)'^. Фактич¬ 
но обряд «квітки» залишився майже на 
всій території Украіші. Та хоч майстри і 
притримуються виконання цього обряд)’, 
все ж втрачене його ідейне спрямуван¬ 
ня - ідея матеріального приземлення, 
ідея завершеності житла, його зв’язок з 
макрокосмом. Тепер букет квітів сл>тує 
ще й сигналом до того, що пора розрахо¬ 
вуватись з майстрами. 

Обряд «квітки» спостерігається ще й 
під час першої і другої мазки. Перша 
мазка - по-грубому, як правило, прохо¬ 
дить толокою. Другий раз хату можуть 
мазати толокою або наймають спеціаліс¬ 
тів. Коли хату помазали перший раз, гос¬ 
подиня ставить букет квітів і стоїть він 
до другого мазання, потім квіти понов¬ 
люють вдруге'**. 

Цікаві елементи обрядовості дійшли 
до нашого часу й під час самої мазки. Тут 
слід відмітити магічне значення вовни, 
шматочок якої до сходу сонця господиня 
замазує у східну стіну хати (знову спо¬ 
стерігається відповідність до сторін сві¬ 
ту, ігідсвідоме поклоніння давньому 
культові Сонця). Коли мазання в середи¬ 
ні хати завершено, то в спальній кімнаті 
підвішують сплетен)' з трави чи вирізану 


з огірка люльку, в неї кладуть дерев’яну 
лялечку і жінки починають гойдати цю 
«ко.тиску», щоб в новому домі народжу¬ 
вались діти'5. 

На кінець мазки вказувало помазане 
іорише. Щоб трохи розважитись, запро¬ 
шені мазальники на горищі розігрують 
такий сценарій. На горищі запалюється 
купка соломи - імітується пожежа, і всі 
гуртом кричать: «Горить!» Щоб потуши¬ 
ти вогонь, господарі підіймаються на го¬ 
рище і наливають по чарці горілки^і*. На¬ 
ші предки вогонь вважали символом очи¬ 
щення, і в даному випадку це ніби очи¬ 
щення житла від будь-якого зла, нечисті. 

Та якщо заглянути в історію, то відо¬ 
мо. що за одною з концепцій походження 
людини. Бог ліпить її саме з глини. Гли¬ 
на - священний матеріал, нею обмазують 
хату, нею обмазують господарів - як 
прилучення до свого нового житла. 

Новосілля, входини, вхідчини - по- 
різному називається цей обряд, який і 
завершує цикл обрядодій, пов’язаних з 
будівництвом. Колись досить розмаїтий 
обряд, що включав в себе багато обрядо¬ 
вих пісень, сьогодні лише віддалено нага¬ 
дує про свою сзггь. Подекуди, правда, ще 
й кота впускають на першу ніч, щоб пе¬ 
реночував разо.м з господарями. Цей 
обряд набув дещо нової форми, коли кіт 
або півень раніше першу ніч ночували са¬ 
мі в хаті, то тепер вони там перебувають 
разом з господарями^'. Як бачимо, до но¬ 
вої оселі впускається істота жива, яка 
ніби символізує двійника людини. Кіт та 
півень вибрані не випадково. З давніх- 
давен ці тварина і птах вважались свя¬ 
щенними, з сильним енергетичним від¬ 
чуттям, їм приписувалась магічна, захис¬ 
на і очисна функції. Цей факт досить 
чітко відображається в народному епосі. 

Те, що першим до хати треба заноси¬ 
ти хліб, сіль, воду та ікони, знають, ма¬ 
буть, усі, бо цей обряд строго виконуєть¬ 
ся в усіх селах Капівшини. Як і в усьому 
циклі обрядовості, пов’язаному з будів- 
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ництвом, так і при обряді вхідчин, існує 


ряд заборон, По-перше, небажано входи¬ 
ти в хату, коли вона не добудована, вхо¬ 
дини робити під час посту, в день вели¬ 
комучеників, у високосний рік. Коли гос¬ 
подарі перебираються із старої хати, яку 
мають продавати, то бажано забрати всі 
речі до найменших дрібниць (щоб ніхто 
не поробив якоїсь шкоди, зла на тих ре¬ 
чах їх власникам)22. В давнину теж побу¬ 
тував звичай вимітати хату перед пересе¬ 
ленням і сміття забирати до нового 
житла. 

Новосілля - велика радість. І розді¬ 
лити цю визначну щасливу подію госпо¬ 
дарі запрошують своїх найближчих роди¬ 
чів, сусідів, кумів. На новосілля прийня¬ 
то було приходити обов’язково з пода¬ 
рунком. Цей звичай зберігся і до наших 
часів. Як правило, в нове господарство 
приносять побутові речі. Не прийнято 
приносити гострі предмети: ножі, соки¬ 
ру, косу і т.д. (щоб не спричинити свар¬ 
ку між господарями)^^. 

Останнім часом на новосіЛуТЯ запро¬ 
шують священика для освячення хати, 
благословення господарів на щасливе 
життя в новому домі і очищення оселі від 
усякого зла. 

Крім свого прямого призначення, но¬ 
восілля має і чітко виражений соціальний 
сенс - включення будинку в сферу взає¬ 
мовідносин сім’ї з родичами та сусідами. 

Символи - німі молитви. Осмислюю¬ 
чи Всесвіт, люди намагались захиститії 
себе від ворожого впливу непізнаних 
сил. Для цього використовували орна¬ 
менти, як своєрідні замовляння. Захисні 
функції виконували різьблені та мальо¬ 
вані мотиви як на фасадах, так і в 
інтер'єрах жител. 

З плином століть орнаментика народ¬ 
ного мистецтва значною мірою втратила 
своє символічне значення. В сучасній 
архітектурі на перше місце вийшла її де¬ 
коративна функція. Різьблення і подеку¬ 


ди розпис слуїутоть в першу чергу як 
прикраси житла. 

Те, що образ Всесвіту колись втілю¬ 
вався і в об'ємно-просторовій композиції 
житла, сьогодні мало хто з народних 
.'штців знає. Про те, що дах і коник, 
яким завершувалась хата, співвідноси¬ 
лись з небесною сферою, навіть ніхто не 
задумується. 

Різьблення деяких архітектурних 
елементів житла трапляється і в сучасній 
архітектурі. Досить рідко, але все ж 
можна запримітити масивні в хідн і двері в 
хату, прикрашені знаками у вигляді Сон¬ 
ця, чотирипелюстковими квіточками, 
ромбами, зигзагоподібними лініями, на¬ 
віть ініціалами господарів. Такого плану 
двері виготовляють майстри в м, Каневі 
та с. Келеберда Канівського району, 
Зверху над вхідними дверима або у верх¬ 
ній частині дверей вирізьблюють мініа¬ 
тюрний хрест - знак покровительства 
Бога над цим житлом^^, Чотирипелюстко¬ 
ва квітка чи зірочка - та ж сама «розет¬ 
ка», яка з плином часу трансформува¬ 
лась у квітку і уособлює тепер не символ 
небесного вогню, сонячного божества, а 
символ добробуту, щасливого життя, ра¬ 
дості. Схожі елементи різьби можна по¬ 
мітити на спинках стільців, карнизах, 
віконницях, які тепер чіпляють як при¬ 
краси, на кухонних дошках і т.ін. Та 
існують в наш час і такі речі, основним 
призначенням яких є захист від будь- 
якого зла. До таких елементів можна від¬ 
нести підкову, яку раніше прибивали над 
дверима, а тепер просто вішають в хаті 
чи господарській будівлі (символ щастя і 
захист від нечистої сили)25, пучечки з 
часником та різними благовонними тра¬ 
вами кладуть і сьогодні за іконами (від 
нечистої сили) і вважають, що від ікон 
трави набираються неабияких лікуваль¬ 
них властивостей 2 б, свячена вода (припи¬ 
сується захисна і лікувальна функції), 
рушники (вишитим рушником, як прави¬ 
ло, покривають ікони, бо не годиться, 
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щоб образи були НЄПОКрИТІ)27 - точного 
пояснення так і не знайдено. 

Окремо слід сказати про ікони. Без 
них і тепер на селі не відбувається ні 
один сімейний обряд. Незалежно від віку 
жильців, ікони в наш час зустрічаються 
чи не в кожному будинку. Під час ново¬ 
сілля вони разом з хлібом та сіллю в пер¬ 
шу чергу заносяться до новозбудованої 
хати. При цьому обряді найчастіше вико¬ 
ристовуються ікони «Святого Миколи 
Чудотворця» та «Благословення». Вва¬ 
жається, що коли в хаті є ікона під 
назвою «Неопалима кзпіина», то будинок 
ніколи не згорить від блискавки. 

Оберегове значення приписується і 
хрестикам, які наносяться крейдою на 
двері або над дверима, над вікнами, інко¬ 
ли на стінах. Такого плану хрести ма¬ 
люють на великі свята: Різдво, Пасху, 
Трійцю, Водохреща, Андрія і ін.). Хрест 
і тепер символізує очищення (очищення 
будинку від будь-якого зла, темних не¬ 
пізнаних сил і т.ін.). 

Велику роль у художній виразності 
житла відіграє колір та розпис. Колір 
посідає одне з провідних місць в 
народній творчості. Крім художнього, 
він має і смислове значення. Узгодже¬ 
ність кольорів спостерігається і в оздоб¬ 
ленні інтер’єру житла. В білий фар¬ 
буються стеля, стіни; в червоний чи ко¬ 
ричневий - підлога (червоний колір як 


* ІІотапето О.І. Таємниці символів, чисел, 
«фавітів, - К,, 1997. - 208 с. 

7 Матеріали власних досліджень. 1994 р., 
с- Ліпляво Канівського району Черкаської обл.; 
аписано віл Хворостини Марії. 

з Матеріали власних досліджень. 1998 р. 
с. Ліпляво: записано від Іваново! В.О. 

* Матеріали власних досліджень. 1998 р.. 
с Келеберда Канівського району Черкаської обл,; 
Шіисано від Пакьксвич Л. 

5 Матеріали власних досліджень. 1997 р.. 
е. Прохорівка Канівського району Черкаської 
в6.т записано від Вовк Ю.П. 




символ життєдайної сили, колір небесно¬ 
го світила - Сонця, символ очищення). В 
давнину прийнято було обводити черво¬ 
ною лінією самий низ стіни всередині 
хати (своєрідний оберіг від злих сил). 

Настінний розпис житла, як і фарбо¬ 
вані стіни, в сучасній архітектурі явище 
досить рідкісне. В деяких районах Київ¬ 
щини, Черкащини, Полтавщини трап¬ 
ляються зображення рослинних орнамен¬ 
тів. Зображення рослинок, з симетрично 
розгалуженими по обидва боки стебель¬ 
цями та квіточками, тепер аж ніяк не на¬ 
гадують їхнього прообразу «світового де¬ 
рева», а слугують як прикраси. Як пра¬ 
вило. елементи розпису наносять на фа¬ 
садах жител. 

Отже, 1 орнаментика народного мис¬ 
тецтва із плином часу втрачає своє давне 
значення. На перше місце виходить 
декоративна функція. 

Хоча минають століття і втрачається 
символічний підтекст деяких елементів 
культури, ніколи не слід забувати, що 
українська культура - це наша традицій¬ 
на культура. Коли наше покоління не 
буде її вивчати, аналізувати, берегти, і 
передасть нащадкам у ще більш спроще¬ 
ному стані, то нам не простять досить 
цінної втрати. Час поглинає багато чого 
цінного, архаїчного, але й дає поштовх 
до новоутворень, які дедалі оцінюються з 
практичної точки зору. 


® Матеріали власних досліджень. 1997 р., 
с. ІІрохоріпка Канівського району Черкаської 
обл.; записано віл Вовк Ю.П. 

* Матеріали власних досліджень. 1994 р., 
с. Ліп.тяво Канівського району Черкаської обл.; 
записано віл Хворостини Марії. 

8 Матеріали власних досліджень. 1997 р,, 
с. Прохорівка Канівського району Черкаської 
обл.; записано віл Вовк Ю.П. 

9 Матеріали власних досліджень. 1997 р., 
с. Прохорівка Канівського району Черкаської 
обл.: записано від Вовк Ю.П. 

^^Байбурин А.К. Жилише в обрядах и представ- 
.іетіях восіочньїх славян. - СПб., 1983. - 158 с. 
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Ганчев Л, 

(Болгария) 


Традиции взаимопомощи 
в БОЛГАРСКИХ СЕЛАХ ЮЖНОЙ БЕССАРАБИИ 
(ПЕРВАЯ ПОЛОВИНА XX ВЕКА) 


в зтнографической литературе трали* 
цин взаимопомощи принято рассматри- 
вать как злемент соционормативной- 
культу'рьі зтноса. Оки являются неотьем* 
лемой частью культури каждого народа. 
Данньїе традиции присуши и болгарской 
традніїиокной культуре, В свсей работе 
ми рассмотрим бьітование основних 
форм взаимопомощи в болгарских селах 
Южной Бессарабии первон половиньї XX 
века, а также определенньїе отношения, 
сохранившиеся до наших дней. 

В процессе переселення на террито* 
рию Южной Бессарабии в первой поло- 
вине XIX века болгари перенесли с со- 
бой и тот хозяйственньїй уклад, которьій 
бьстовал в зтот период в Болгарин. При 
згом, на неосвоенньїх землях данньїе 
традиции оказались в благоприятньїх 
условиях для дальнейшего функциониро* 
вания. Обработка достаточно крупних 
земельних наделов, которие били пере- 
даньї болгарам в посемейное пользова- 
ние. требовала коопернрования односель¬ 
чан Данная работа осуществлялась при 
■вобходимости вьшолнения в краткий 
цюк какой-либо работи, которая не мог¬ 
ла бьггь слелана одним человеком, семьей 
или даже коллективом соседей. Помимо 
зтого, в случаях нехватки рабочей сили, 
орудий труда и тяглового скота хозяева 
обьединяли свои усилия (орташко) для 
разрешения возникших проблем. В ре- 
^льтате зтого на Юге Украйни взаимо- 
аомошь получила новий толчок для 6у- 
^ 5 ^шего развития. 




Как и на территории Болгарин', ос¬ 
новними формами данньїх траднций в 
болгарских селах Южной Бесарабии 
били: 

а) взаимопомощь при строительстве 
дома; 

б) при сельскохозяйственішх рабо- 

тах; 

в) при домашних работах. 

1. Взаимопомощь при полевьіх рабо¬ 
тах обикновенно осуществлялась либо 
представителями более бедной прослойки 
жителей села, либо молодими семьями, 
которьіе не успели обзавестись достаточ- 
ньім количеством сельскохозяйственного 
инвентаря и тяглового скота. Она осу¬ 
ществлялась между двумя, тремя и более 
хозяевамп по предварительному сговору 
до начала полевого сезоиа. Периоди 
взаимннх работ могли бить различннми. 
Зто мог бить весь полевой сезон нли 
только вспашка, сев, уборка урожая, за¬ 
готовка сена или два. три вида работ. В 
первой половине XX века бьітовали та- 
кие форми взаимопомощи при полевих 
работах: 

а) во-первих - взаимопомощь инвен- 
тарем. Данная форма в сновном относи- 
лась к молодим семьям, не успевшим 
обзавестись необходимнм количеством 
орудий труда; 

б) во-вторьіх - между хозяевами, ко¬ 
торие били обеспеченьї инвентарем, но 
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испьітьівали нехватку тяглового скота 
(вольї, лошади); 

в) в-третьих - взаимопомошь рабочей 
силой. Такая необходимость возникала 
при нехватке рабочих рук либо времени 
на вьшолнение необходимьіх работ; 

Во всех трех вариантах, хозяева, 
обгединивіїшсь, вьіполнялн работу пер- 
воначально у одного, затем и у другого. 
При атом, в первьіх двух случаях взаи- 
моотношения хозяев откосительно полу- 
ченного для работьі имущества строго 
регламентировались нормами обьгчного 
права. Человек, которьій повредил или 
привел имущество в непригодное состоя- 
ние, должен бьіл возместить Панесенпьсй 
ущерб либо деньгами, либо аналогнчньїм 
имушеством. 

Данньїе традтппі находят свои парал- 
лели и во МНОП1Х регионах Болгарин^. 

2. При домашних работах взаимопо¬ 
мошь осуществлялась, как правило, 
безвозмездно в случае необходимости. 

а) Одной из традиционньїх форм та- 
кой помощи у болгар Южной Бессарабии 
являлись пупрелки. Болгарские пупрел- 
ки аналогичньї русским супрядкам и 
украинским попрядухам^. На пупрелки 
собирались по просьбе одной из женщин 
махальї, которая в силу особой занятости 
или семейного положення (большое ко- 
личества детей, вдовство и т.д.) не успе- 
вала справляться со всей домашней рабо- 
той. Приглашалпсь на такую работу, 
обьічно, девушки и молодьіе женщиньї 
для пряденья, шитья, вязанья и т.д. В 
обязанности хозяйки входило угошенье 
соответственно своєму достатку. Пупрел¬ 
ки проходили в основном в праздники и 
вьіходньїе дни. Нередко бьіло и так, что 
работа раздавалась девушкам на дом, и 
по истечению определенного периода 
времени они вновь собирались у хозяйки, 
уже закончив работу. Не обходилось 
здесь и без прис>тствия парней. которьіе 
появлялись несколько позже и организо- 
вьівали музьїку, песни и танцьі, 


Традииионньте пупрелки бьіли описа- 
ньі в начале нашего века Н.С.Держави- 
ньім и у болгар Бердянского и Феодо- 
сийского уездов Таврнческой губернии-^, 
а также рядом исследователей болгарс- 
кой культурьі метрополии^. 

На наш взгляд, данная форма взаи- 
мопомощн является одним из пережитков 
существовавшей некогда общннной кру- 
говой поруки, что свндетельствует об 
инертности и длительном сохранении 
сельскообщинньїх традиций. 

б) Происходившая имушественная 
дифференциация наиболее ярко отрази- 
лась на такой форме взаимопомоіци, как 
подготовка празднеств (в основном сва- 
деб). В даймом случае, необходимость 
помощи появлялась лишь при большом 
количестве приглашєнньїх, что могла 
себе позволить далеко не каждая семья. 
Основними участниками взаимоломощи 
били соседи, родственники и друзья. Ра¬ 
бота, осуществляемая ими. била безвоз- 
мездной. Однако если по окончанию 
празднества оставались излишкн продук- 
тов, то они раздавались работавшим жен- 
щннам. 

3. Постройка жилища является одной 
из наиболее трудоемких работ. требую- 
шей больших материальньгх и физичес- 
кнх затрат. В связи с зтим, взаішопо- 
мощь при постройке дома (миджия, тла- 
ка, на чамур) - зто одна из наиболее мас- 
совнх и распространенннх форм помо¬ 
щи, бьітовавших в первой половине XX 
века. Для проведення миджии вьібирался 
нерабочий день, обьїкновенно суббота 
или воскресенье. Хозяин лично пригла- 
шал всех соседей и ближайших родствен- 
ников. Наминали работать с утра и закан- 
чивалн поздно вечером. В течение дня 
хозяева несколько раз накривали на стол 
для угощення работающих. Данньїе тра- 
лицин у болгар Южной Бессарабии отме- 
чались ■ н рядом других современньїх 
исследователей'^. 
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Взанмопомощь при постройке жнли- 
ша в первой половине XX века существо- 
вала трех видов: 

а) при постройке стен; 

б) сооружении потолков; 

в) внутренней отделке дома. 

Помимо зтого на миджие сушествова- 

ло строгое разделение труда. То єсть, 
женщиньї и девушки делали из чамура 
вальки (топки), а мужчиньї переносили 
их и укладьівали на стеки или потолок. 
Внутренняя отделка стен осуществлялась 
только женщинами, при зтом' материал 
готовили мужчиньї. Во время постройки 
дома из камня, такое разделение осу- 
ществлялось только в последних двух 
видах миджии. 

Начиная с серединьї XX столетия, 
пронсходят коренньїе изменения в бьіто- 
вании традиций взаимопомощи у болгар- 
ского населення Южной Бессарабии. 
Первоначально, в связи с ликвидацией 
посемейного пользования землей в ре¬ 
зультате всеобщей коллективизации. те- 
ряют своє функциональное назначение и 
к середине века исчезают традиции взаи- 


’ Москова Д. Обшествен живот / Пирянскн 
край. Нтнографски, фолклорни и езикови ислсдва* 
шш. - София: Издателство на БАН, 1980. - С.37- 
39: Маркова Л.В. Сельская община у блгар в XIX 
•еке Труди инсгиту'та зтнографии. - М., 1960. 
- Т. 62. - С. 44-52; Крьстанова К. Традиции на 
трудова взаимопомош в б'ьлгарското село. - 
София: Издателство на БАН. 1986. - 163 с. и др. 

2 См.: Софнйски край. Етнографски и езнкови 
шкледваиия. - София; И.здателство на БАН, 
1993 - С. 266; Пириііски край. Етнографски, 
фаік.іорті и езиковн изс.тедваиия. - София: 
Издателство на БАН, 1980: Родопи. Етнографски, 
фолклорни и езикови изследвания. - София: 
Издателство на БАН, 1994; Крьстанова К. Трали- 
■ми на трудова взаимопомош в бьлгарското се¬ 
ло. - София; Издателство на БАН, 1986. - 
С. 103-112; Маринов Д. Народно обичайію право; 
впюграфско (фолклорно) списание. - Кіі. IV. - 
Русеє. 1894. - С. 326-331; Бобчев С.С. Сборник 


мопомощи при полевьіх работах. Вслел 
за зтнм в связи с научно-техническим 
прогрессом, бьістрьім темпом развития 
текстильной промьішленности и все 
нарастающей урбанизацией села посте- 
пенно исчезают и традицнонньїе пупрел- 
ки. А до наших дней, лишь несколько ви- 
доизменившись, сохраняютея традиции 
взаимопомощи при постройке дома н 
органнзации празднеств. На наш взгляд, 
зто связано с тем. что необходимость та- 
кой помощи является актуальной и по 
Сей день. 

Таким образом, мьі видим, что в'пер¬ 
вой половине XX века рассмотренньїе на¬ 
ми традіщии трансформнровались в соот- 
ветствии с социально-9кономически.ч и 
обшественно-культурньїм развитием 
обшества. что в большой степеня сказало 
разрушающее воздействие на болгарскую 
традиционную культл'ру в целом, и на 
традиции взаимопомощи в частности. 
При зтом мьі можем вьіявить и положи- 
тельное влияние на соохранившиеся до 
наших дней традиции, в связи с развнти- 
ем домостроительства н улучшения уров- 
ня благсостояния большинства семей. 
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Вогонь у ЛІКУВАЛЬНІЙ МАГІЇ УКРАЇНЦІВ 



Одне з найдавніших уявлень про 
вогонь було пов’язане з його очиіц\'валь- 
ною силою і лікувальною властивістю, 
що частково базувалась на реальних фак¬ 
тах (вогонь і, особливо, дим вогнища до¬ 
помагав людям звільнити житло від па¬ 
разитів - мошкари, комарів тощо). Звід¬ 
си, очевидно, на основі давньої практики 
народної медицини розвинулось немало 
магічних обрядів, пов’язаних з викорис¬ 
танням вогню в лікувально-захисних і 
очищувальних цілях. Важко навіть пере¬ 
рахувати всі засоби використання його 
«лікувальної функції». Це і прилалення 
хворого місця жаром з печі, обкурюван¬ 
ня, копчення, «освячення» лікувальних 
засобів, приймання попелу розмішаного з 
водою чи іншою речовиною, всередину і 
т. д. 

у випадку порізу, обмотавши гілку 
клаптем тканини і вмокнувши у крюв, су¬ 
шать біля печі. Як висихає тканина, так 
і засохне, затягнеться і сама рана. Суши¬ 
ти потрібно не на великому вогні, а то ра¬ 
на ще більше розболиться'. Рани лікуюті? 
також колоссям тростинки. Її перепалю¬ 
ють, стирають на порошок і засипають 
ним вражені місця2. 

У народній свідомості хвороба чи 
причина хвороби уявляється істотою 
(«лихоманка», «неміч», «сухота» і т. д.), 
яку потрібно вигнати. Це робиться різни¬ 
ми способами: прийняттям гірких напоїв: 
викуренням хвороби димом від спаленого 
волосся, пір’я та шерсті тваріш, кінських 
копит, кажана, сушеної жаби, зміїної 


шкіри і т.д. Все це супроводжувалось за¬ 
мовляннями, зверненими до хвороби. В 
збірнику Милорадовича приводиться 
приклад замовляння від лихоманки: «Ли¬ 
хоманка! Ти водяна, ти й вітряна, на¬ 
думана й погадана! Піди собі на вітри, на 
вогні і на дими! Тобі біля голови не стоя¬ 
ти, жовті кістки не ламати! Піди ти собі з 
вогню на дими, на великі степи! Там тобі 
буде хороше гуляти і людей морських 
знобити!». Магічним засобом лікування 
ячменю є кидання в піч зерна ячменю, 
яке супроводжується словами; «Як цей 
ячмінь згорає, так народженому, хре¬ 
щеному (ім’я) ячмінець з очей СХОДЖа€»3. 

Червоні плями-висипки на тілі, що 
називаються у народі вогонь, вогневиця, 
вогнівка, горячка (від горіти), вже 
своїми назвами вказують на збуджений 
нею жар. Дію запальних процесів народ, 
безумовно, був змушений зблизити з по¬ 
жираючим вогнем і використовувати за¬ 
соби захисту. Коли з’явиться на тілі сип, 
беруть кремінь і висікають над болячка¬ 
ми вогонь, примовляючи: «Вогонь, во¬ 
гонь, візьми свій вогник!» Люди ожив¬ 
ляли вогонь, прохаючи забрати його час¬ 
тину (запальну), яка є в тілі, тим самим 
звільнитись від хвороби. («Огні, ангели і 
архангели! Ти палаєш І потухаєш! Поту¬ 
ши новонародженому, хрещеному, мо- 
литвеїшому рабу божому... бех і бешиху, 
і пожарчу, і пристрітну»)^. 

Надзвичайно поширене в народі 
«зняття страху». Якщо якась тварина чи 
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птах злякають дітшу, то в них вири¬ 
вають пучок шерсті чи пір’я і ним обку¬ 
рюють зляканого, щоб попередити не¬ 
щасливі наслідки*. Також від дитячої 
хвороби під назвою сухоти і собача ста¬ 
рість лікують таким чином: коли настане 
час пекти хліб, то, посадивши першу хлі¬ 
бину, посипають лопату мукою, кладуть 
на неї дитину і до трьох разів всовують в 
отвір печі. При цьому одна баба стоїть 
під вікном і питає іншу, яка тримає ло¬ 
пату: «ІЦо печеш? “ Сушець запікаю!» - 
відповідає та®. Подібний обряд здійс¬ 
нюється і проти грижі -'це називається 
запікати хворобу. Тих, які страждають 
запаленням, підсмажують, як барана на 
вертелі: встановлюють два великі камені, 
обгортають хворого в товсті килими, при¬ 
в’язують до шеста і кладуть на каміння, 
з двох боків яких розводять вогонь; піс.ія 
того починають обертати хворого так, 
щоб жар охопив його всюди^. Від 
вежнтю і головного болю обкурюють 
пряжею: якщо дитина страждає безсон¬ 
ням. то беруть довгі жмути льону, міря¬ 
ють у дитини руки, ноги і зріст, потім 
кладуть жмути на заслонку печі, запалю¬ 
ють і тримають хворого над димом. І 
таким чином хвороба спалюється на 
вогнищі. Якщо в якій-небудь сім’ї 
■омирають новонароджені діти, то мати 
щупається «на древітні», рубає сокирою 
жяту з себе сорочку і тут же спалює її®. 
Під час важких пологів «поставлять ро- 
дкію на ноги, у двох днржат під пахви, а 
бабка знизу кругом обкурює гніздом 
ремеза, яке освячене в церкві»^. 

Віл воіню лікува-тьні властивості пе- 
!||рвкк;яться на попіл. Віл курячої сліпоти 
І міряють ниткою страстну свічку, спа- 
щииоть її і п’ють воду, змішану з попелом 
■тсн'о. Від лихоманки та інших хвороб 
лають пити воду чи вино, змішані з попе- 
жм. який беруть з печі чи з кадила. 
Попелом також посипають з сита навколо 
бретелі хворого (можливо, сито - 
емблема дощу, вогняного, очисного 


дощу), омивають хворі місця водою, в 
яку вкинули вуглинки, примовляючи: 
«Ой гульк вода, бусь вола! Криши огню! 
Жени біду!»". 

Від «сибірської виразки» забивають 
на перехрестях осикові кілки і посипають 
вулиці попелом навмисно спаленої соба¬ 
ки. Іноді для відвертання зарази селяни 
звечора .заганяють всю сільську худобу 
на один двір і стережуть до ранку, а на 
світанку починають розбирати корів, 
якщо при цьому виявилась зайва, невідо¬ 
мо чия корова, то її приймають за 
«коров’ячу смерть» і спалюють живцем. 
Тварин і людей, які першими заража.вдсь 
епіде.чічною хворобою, вважали носіями 
нечистої сили. Вони потребували очи¬ 
щення. тому їх як відьом спалювали. На 
початку XV ст. <1411 р.) псковичі спали¬ 
ли 12 віщих жінок. Відмітимо, що в цей 
час на Русі була страшна пошесть'2. 

Піч також наділялася зцілющою, лі¬ 
кувальною, очисною силою, як і вогонь. 
Підтвердженням цьому є такі обряди: 
від лихоманки в народі лікують хворого 
перед піччю, обкурюючи його димом і 
примовляючи: «З хати ди.мом1 З двору 
вітром!» чи «Нехай іде (все недобре) з 
чадом та з димом з нашої хати!» Іноді 
дають хворому випити води, змішаної з 
пічним попелом і вуглинками; тією ж 
водою змивають лутки дверей, щоб не 
з,чоглн ввійти в двері лихоманка та інші 
хвороби. Звертаються і до іншого мето¬ 
ду: хворий на лихоманку виносить з хати 
кочергу і залишає її на перехресті. (Ко¬ 
черга - це символ блискавки,) У випадку 
легкого болю в горлі труться ним об край 
печі, а від застуди приносять з берега рі¬ 
ки камінь і кидають його в піч з примов¬ 
лянням: «Як камінь на березі ріки був 
сухим, так і в мене раба божого ноги бу¬ 
ли сухі, не боялись ні студені, ні морозу, 
ні завірюхи, і як він тепер гарячий, так 
будьте і ви, ноги, гарячими!»!®. 

Особливо важливе значення припи¬ 
сувалось вогню, добутому тертям з дере- 
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ва. Такий вогонь називається новим, 
живим. Полум’я його визнається ряту¬ 
вальним проти усяких інфекційних та по¬ 
вальних хвороб. Вогонь, який був до 
цього часу в людському користуванні, не 
вважається придатним для такої священ¬ 
ної справи. Потрібен повий, який ще не 
служив людським потребам. Живим вог¬ 
нем розпалюють купальські вогнища, че¬ 
рез які переганяють худобу і стрибають 
самі - з повною впевненістю, що це наді¬ 
ляє здоров’ям; розпалюють на початку 
року, на полонині, супроводжуючи пев¬ 
ними магічними заклинаннями. Адже від 
того, яким буде вогонь, таким буде і ці¬ 
лий рік, розплід худоби. Але. окрім того 
вдаються до допомоги живого вогню ко¬ 
жен раз, коли виявляється велика смерт¬ 
ність серед населення чи падіння худоби. 
Добувають тертям новий вогонь. Добу¬ 
тим вогнем запалюють кадило і свічки в 
церкві, думаючи, що така жертва особли¬ 
во приємна Богу. З церкви вогонь розно¬ 
сять по хатах, де зберігається він як засіб 
проти мору. Якщо має місце падіння ху¬ 
доби, то служать в полі молебен з водо¬ 
святтям, риють канаву, наповнюють її 
гноєм, шкіряними обрізками, шерстю і 
сухими кістками: все це запалюють 
живим вогнем, потім переганяють через 
канаву сільське стадо і окроплюють свя¬ 
ченою водою. Іноді замість канави про¬ 
ривають дірку в найближчому пагорбі - 
так, що верхній пласт землі залишається 
недоторканим, і крізь ці ворота прога¬ 
няють стадо, обкурюють його хвоєю, за: 
паленою від живого вогню або травами, 
зібраними на Купала чи св. Трійцю. При 
здійсненні цього обряду старий вогонь 
всюди гаситься. І під час топлення печі, 
освітленні хат ніхто іншого вогню не 
використовує, окрім добутого тертям, в 
деяких місцевостях, щоб припинилося 
вимирання, селяни розводять навколо се¬ 
ла куряву, підпалюють складені купи 
живим вогнем. Від «сибірської виразки» 
курява розводиться на самому в’їзді в 
селище. З прийняттям християнства жи¬ 


вий вогонь не тільки не втратив свого 
первісного значення, а й обріс новими 
християнськими традиціями. Окрім ви¬ 
щесказаного, підтвердженням цьому є 
звичай гасити у всіх хатах вогонь на св. 
Пантелеймона, а ввечері брати два сухих 
поліна і терти одне об одне. Викликане 
таким чином полум’я називають божим 
вогником (св. Пантелеймон - цілитель та 
хворим помічник). 

До лікувальної магії тісно прилягала 
і попереджувальна чи профілактична. 
Носіння різноманітних амулетів, лада¬ 
нок, оберегів та ін. може мати як ліку¬ 
вальне, так і профілактичне значення. 
Оберігає людину не лише живий вогонь, 
але й його символи: хрест, сіль, часник, 
вуглина... Таку ж символіку має черво¬ 
ний колір - колір вогню і сонця, шо схо¬ 
дить. Рушники, хатні обереги здавна тка¬ 
лись червоними нитками. Дівчата носили 
червоні пояси, стрічки, намисто, спідни¬ 
ці, черевички - взагалі в одязі і мистецт¬ 
ві українців переважав цей колір. На 
ручці новонародженого пов’язувалась 
червона нитка, щоб не наврочили. Таким 
же оберегом був здавна і хрест - очевид¬ 
но знак вогню. Оскільки живий вогонь 
добувався тертям двох паличок, і саме 
там, де було перехрестя, з’являлася іскра 
Божа, - то він став символом світла, 
життя, оберігав людину, господарство. 

Магічні дії і саме їхнє коріння ле¬ 
жать в практичній діяльності. Ще й досі 
у боротьбі з хворобами знахарсько- 
магічні прийоми відіграють роль, і часом 
значну, навіть у міському побуті, не 
кажучи про сільський. Деякі ж з відомих 
прийомів лікувальної магії, які прак¬ 
тикувались у минулому, перетворились у 
дійства, утративши свій первісний зміст, 
та іноді входять до складу народних 
розваг, святкових інсценувань тощо. 

Зрештою, наукове тлумачення магіч¬ 
них дій можливе лише після проведення 
глибокого дослідження з використанням 
знань з усіх галузей медицини*'*. 
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Данильчук М., Дмитренко А. 

(Україна) 

Традиційне сукняне і хутряне вбрання 
волиш І ПОЛІССЯ 


Особливості історичного та соціаль¬ 
но-економічного розвитку Волині і По¬ 
лісся (в межах сучасної Волинської 
області) сприяли тривалому збереженню 
архаїчних елементів народного одягу, зо¬ 
крема сукняного і хутряного. 

Із сукна шили осінньо-весняний 
верхній одяг, а з хутра - зимовий. Сук¬ 
няним плечовим одягом були свити із різ¬ 
ними локальними назвами. Волинські і 
поліські свити мали два основних типи 
крою: з суцільною (прямою) спинкою і 
відрізною. Колір свит залежав від вовни, 
з якої їх виготовляли. У давні часи свити 
були білими'. Десь наприкінці XIX - на 
початку XX ст. їх почали витісняти свити 
темніших КОЛЬОрІв2. Але старші люди 
віддавали перевагу все-таки світлим сви¬ 
там. Наприклад, Дядько Лев із «Лісової 
пісні» Лесі Українки «убраний...у ясно- 
сиву, майже білу свиту». 

У Маневицькому краєзнавчому музеї 
зберігається типова для цього району 
«свита», виготовлена із доморобного сук¬ 
на «сивого» кольору. Спинка відрізна, 
рясована. Рукави довгі із неширокими 
манжетами. По боках зроблені прорізи 
для кишень. Комір - стійка. Маневицька 
свита святкова, тому багато оздоблена; 
по коміру, кишенях, манжетах пришиті 
червоні та фіолетові шнури, підріз спин¬ 
ки прикрашений червоною тасьмою та 
декоративною вишивкою у вигляді «зуб¬ 
ців», виконаною вовняними нитками зе¬ 
леного та оранжевого кольору. ІПвії ви¬ 
шиті технікою «козлик» (великий хрес- 
так) зеленими, оранжевими та фіолето¬ 


вими нитками. Буденні свити шили із 
темного сукна і майже не оздоблювали. 

В усіх поліських районах побутувала 
свита під назвою «сермяга», «семеряга», 
«сермега», «сернєга», «серніга», «сермі- 
га». «сернига», «сіімрега», «симрага», 
«сирміга», «сирняшка». Верхній одяг з 
такою назвою відомий на Західному По- 
діллП та ХолмшинИ. Слово «сермега» зу¬ 
стрічається і у волинському фольклорі: 

Не бери ту, шо в атласі. 

Бери тую, що в сермязі^. 

Сермяги були чоловічим і жіночим, 
буденним і святковим одягом. Але в 
першій половині XX ст., як і на Холмщи- 
ні та Поділлі, їх носили переважно чоло¬ 
віки. Сермяги мали підрізну спішку із 
прямокутними вставками, зібраними у 
«брижі* (зборки) або закладеними у чо¬ 
тири «фалди» (складки). Посередині 
спинки - вузька «прохідка». Рукави дов¬ 
гі, злегка звужені до низу. Комір пере¬ 
важно стійка, але зустрічалися сермяги із 
круглими виложеними комірами, обши¬ 
тими ткапипою'5. Святкові сермяги шили 
із тонкого білого або коричневого сукна. 
Вони були довгими - за коліна, а на по¬ 
лах мали прорізні кишені. По швах, на 
кишенях, комірі і рукавах їх оздоблюва¬ 
ли червоними вовняними шнурами, а на 
фалди і збори пришивали «шишки» із 
червоних ниток. Буденні сермяги шили із 
сірого або чорного грубого сукна без 
кишень і без оздоблення, коротшими за 
святкові. Всі сермяги .запакувались на 
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15 25 см і підперізувались тканим поя- 
сом-крайкою. 

У ряді поліських районів (Ратнівсь- 
кий, Старовижівський, Шацький. Лю- 
бомльський) верхній сукняний одяг нази¬ 
вався «латухою», «латушкою». рідше - 
■«свиткою». Л.Орел стверджує, шо «ла- 
туха» - це давня місцева назва свнти^, 
К.Матейко називає її сермягою (а сермя- 
га ~ теж свита)8. Інші вчені відзначають, 
що поліську латуху не можна назвати 
свитою, тому що типова свита мала 
інший крій і шилася, як правило, 
довгою». 

Поліська латуха мала прямоспинний 
крій. По боках, між передніми полами і 
спинкою (у нижній частині) вставляли 
великі клини у формі витягнутих трикут¬ 
ників. їх вшивали товстими зовнішніми 
рубцями нитками контрастних кольорів 
(наприклад, чорними по білому), утво¬ 
рюючи таким чином «вуса» або «крила». 
Саме від цих клинів дане вбрання отри¬ 
майте назву «латуха з крилами». Такі ж 
клини вшивали і під рукавами. По боках 
латуха мала кишені - переважно декора¬ 
тивні - лише прорізи для рук. Комір - 
стійка, зрідка відкладний. Поліські лату- 
хи були двобортними, запахувалися і 
підв'язувалися крайкою, зрідка застіба¬ 
лися на «гаплики» (гачки). Довжина 
латушок невелика - до колін або до сте¬ 
гон. Найбільш архаїчними були латухи 
білого кольору, але поступово вони ви¬ 
тіснилися сірими, коричневими і чорни¬ 
ми. Святкові латухи багато декорувалися 
(жіночі більше, чоловічі менше або були 
зовсім без оздоб) і часто ма^ти великі 
круглі коміри та лацкани'®. Оздоблювали 
латухи по коміру, полах, рукавах, навко¬ 
ло кишень, по швах. Для цього викорис¬ 
товували скручений вовняний шнур, 
тасьму та «шишки* («цаиткє», «квєтн»), 

В лтекоруванні переважав червоний і жов¬ 
тий колір". 

Менш гюширени.ч сукняним вбран¬ 
ням на Волині і Поліссі був «жупан* — 


святковий одяг, пошитий із тонкого фаб¬ 
ричного сукна синього, зеленого, рідше 
чорного кольорів, обов'язково на ваті і з 
підкладкою. Жупан був довгий, лритале- 
ний, з призбираною спинкою, з великим 
відкладним коміро.м та вилогами, з широ¬ 
кими рукавами, з манжетами. Поли, ви¬ 
логи, манжети, комір та кишені обшива¬ 
лися кольоровою тасьмою та шнурами. 
У.ЗДОВЖ ііілок, у два ряди, і на кишенях 
пришивали гудзики. Жупани носили 
лише заможні люди. На сусідній Холм- 
Шині їх одягали дівчата до шлюбу. В кін¬ 
ці XIX ст. жупани витіснили сукмани'з. 

Й.Крашевський, який в 30-х рр. 
XIX ст. мандрував Поліссям, зазначав, 
що на більгиій частшгі Полісся убір скла¬ 
дається із білосивого сукману з кишеня¬ 
ми. Але луже часто можна зустріти чоло¬ 
віка чи жінку, вбраних у сукман до поло¬ 
вини білий, до половини ЧОрНИЙ'З. у кін¬ 
ці XIX - першій половині XX ст. були 
поширені довгополі сукмани із чорного 
або синього сукна, з відрізною спинкою у 
6 фалд". їх носили чоловіки і жінки. У 
20-40-х рр. XX ст. побутували і короткі 
сукмани, пошиті в талію, з двома кише¬ 
нями, відкладни.м коміром, на гудзиках. 

У с. Підгородно Любомльського ра¬ 
йону носили довгі і короткі «бекеші» з 
прямою спинкою. Одна пола глибоко 
запакувалась на іншу і застібалась на 
гачки. У с. Виднчині біля Луцька побу¬ 
тувала «чимерка». Її шили до колін, з 
відрізною призбираною спинкою, з комі- 
ром-стійкою. Поли запахувались і засті¬ 
балися на гудзиюі. 

На Волині носили свити, що назива¬ 
лися «куртак». «курток», «курта» - 
вбрання прямоспинного покрою без комі¬ 
ра або з невеликою стійкою. Святкові 
куртки шилися переважно з білого сукна 
на 4-6 фалд або з «вусами» по боках. 
Вони прикрашалися кольорови,ми шнура¬ 
ми по швах, кишенях, коміру, манже¬ 
тах". На початку XX ст. поширилися ко- 
роткополі куртки. 
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Прямоспинний покрій зберіг «сер- 
дак» - короткий чоловічий і жіночий 
одяг, також поширений на етнографічній 
Волині. Сердаки шили з червоного, тем¬ 
но-сірого, чорного, рідше білого, сукна. 
Оздоблювали вишивкою, шнурковим 
гаптуванням, китицями тощо'®. Дослід¬ 
ники відносять сердак до свит, зазначаю¬ 
чи, що від власне свити сердак відрізняв¬ 
ся насамперед довжиною (по стегна)'^. 

У с. Галичани Горохівського району 
чоловіки і жінки носили «гуньки» із сі¬ 
рого сукна з відрізною спинкою на 4-6 
фалд. Комір відкладний або стоячий. 
Гунька застібалася на гудзики. 

На всій території Волині і Полісся 
побутував довгополий плашоподібнин 
сукняний одяг з каптуром - «бурка» або 
«башлик». Це накидка з рукавами, яку 
одягали поверх свити чи кожуха, коли 
відправлялися в дорогу або на лісові 
роботи. 

На початку XX ст. серед молоді, а по¬ 
тім і серед людей старшого віку масово 
поширився короткополий сукняний одяг - 
«жакети», «жикєти», «піньжаки», «пен- 
джаки», «пинджаки», «пенчаки», «сачи- 
ки», «маринарки» та ін. Вони були свят¬ 
ковими і буденними, відповідно шилися з 
тонкого або грубого сукна, оздоблювалися 
чи ні. Влітку їх носили як верхній одяг, а 
взимку одягали під кожух. 

Поверх короткополого сукняного 
вбрання жінки часто накидали великі 
вовняні прямокутні хустки, виткані в 
клітинку або смужку, які називалися 
«пеньоха», «окидуха», «накривуха». 
Й.Крашевсьішй писав, що на Волинсько¬ 
му Поліссі жінки поверх сорочки наки¬ 
дають шматок сукна, витканого в смуж¬ 
ки, - «навіску»'®. 

Верхнім зимовим вбранням були ко¬ 
жухи, виготовлені із овечих шкір при¬ 
родних кольорів або фарбованих. До 
першої світової війни переважали кожу¬ 
хи, відрізані в стані. Низ (спідниця) був 


пошитий у клини і рясно призбираний по 
боках. Такі кожухи шилися довгими, їх 
називали «чемерковими» або «царськи¬ 
ми»'®. На початку XX ст, виробництво 
довгих, відрізаних у стані кожухів, змен¬ 
шилося. На Волині носили недовгі до 
стану кожухи або куртоподібні кожушки, 
властиві також одягові Галичини^®. На 
Поліссі шили переважно прямоспинні ко¬ 
жухи, крій яких древніший, ніж відріз¬ 
них. Молодь віддавала перевагу корот¬ 
ким кожухам. Жіночі кожухи також бу¬ 
ли коротшими, ніж чоловічі. Різкою була 
1 кольорова гама: білі, коричневі, чорні і 
особливо «медові» (світло-коричневі) та 
червоні. 

Кожухи шилися однобортними і дво¬ 
бортними, в основному із невеликими 
комірами-стійками, хоч зустрічалися і 
відкладні; застібалися на шкіряні г)'дзи- 
ки, «патички», вовняні кульки, фабричні 
гудзики. Комір, поли, рукави та кишені 
оторочували смужками вовни переважно 
чорного кольору. Оздоблювали кожухи 
по швах, біля гудзиків, по низу і вздовж 
поли, біля кишень. Для цього використо¬ 
вували «кримку» (тасьму), декоративні 
стібки, вишивали нитками муліне, шви 
Іноді вимальовували на зразок вишивки. 
Жіночі кожухи декорувалися більше, 
ніж чоловічі, особливо на Поліссі^'. 

У 1936 р. шнайдер (кожухар) із Но¬ 
вої Вижви Тищ>'к Я.П. пошив своїй дру¬ 
жині кожух, що називався «карбулі- 
нець» - типовий для тогочасного Поліс¬ 
ся. Це короткополий прямоспинний ко¬ 
жушок «медового» кольору, трохи роз¬ 
ширений до низу, оторочений смужками 
чорної вовни. Він має три накладні 
кишені: дві великі внизу і одна менша у 
верхній частині лівої поли. Комір-стійка, 
смушковий. Гудзики фабричні, плетені із 
шкіри. Всі шви, навіть плечові, вишиті 
шовковою ниткою синього, жовтого і бе¬ 
жевого кольору, складеною вчетверо, 
Кишені прикрашені червоними квітами із 
зеленими листочками. 
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Пошиттям кожухів на Волині і По¬ 
ліссі займалися спеціальні кравиі-кушні- 
ри - «кожухарі», «шнайяери». Значними 
центрами виробництва кожухів були Го- 
рохів, Берестечко, Луків, Нова Вижва^^. 
Нововижівські кожухарі шили кожухи 
навіть по містечках і селах Білорусі і 
Польщі. Постійні заробітчанські мандри 
спонукали їх до створення власної 
«шнайдерської» мови - арго^з. 

Хутряне вбрання відігравало важли¬ 
ву роль і в обрядовості Волині і Полісся. 
Це, як зазначають дослідники, пов'язано 
з ідеєю родючості, багатством і шастям^^. 
Новонароджену дитину загортали у ко¬ 
жух, у кожусі несли її хрестити, на *по- 
стрижннах» дитину також садили на ко¬ 
жух. З кожухом пов'язано чимало етапів 
традиційного весілля. Молода сідала на 
кожух, коли дружки вбирали її до шлю¬ 
бу, посад молодих також здійснювався 
на лаві, застеленій кожухом. У виверну¬ 
тому догори вовною кожусі зустрічала 
теша зятя і свекруха невістку: 

Теща зятя вітає, 

Кожух вивертає: 

- Будь, зятю, багатий. 

Як кожух волохатий^з. 

У кожух вбирали нареченого: 

Стоїть Василько в білім кожусі. 

На ньому вітьор поли підносить^в. 


* Написано на основі по.іьових .матеріалів, 
зібраних в селах Волинської області. 

' Українці: кторико-стнографічна моногра¬ 
фія, - К., Вид-во АН УРСР, 1959. - С. 381, 382, 

з Морачевич І. Село Кобьілья Во.іьінскоіі гу- 
бернии Новоград-Вольїііского усзда Зтіюгра- 
фический сборник, нзлаваемьій имііераторским 
Русским Географическим обшеством. - Вмп. 1. - 
СПБ.. 1853. - С. 299. 

З Поділля: Історико-етнографічне дослідження. 
- К., 1994 - С, 266. 

* Холмщина 1 Пілляшшя: Історнко-етнографіч- 
нс дослідження. - К., 1997. - С. 212. 

З Пісні з Волині. - К-, 1965 - С. 18. 

® Матейко К. Український народний одяг: 
Етнографічний словник. — К., 1996. — С. 97. 


І наречену: 

Вбирай, мати, дочку 
В крамную сорочку, 

В білі кожухи, 

Повезем до свекрухи^’, 

Кожух використовували в обрядах, 
пов’язаних із будівництвом нової хати: 
на нього садили майстра в день закладин. 
Вивернутий кожух був неодмінним атри¬ 
бутом рюіжених піл час новорічних свят. 

Як бачимо, особливо різноманітним 
було сукняне вбрання Волині і Полісся: 
свити, латухи, сермяги, жупани, чимер- 
ки, бикеші, сукмани, куртаки, гуньки, 
сердакп, бурки. Зимовим вбранням, як і 
на всій території України, були різні за 
покроєм хутряні кожухи. 

Сукняний і хутряний одяг Волині і 
Полісся має багато спі.тьних рис із 
вбранням інших регіонів України. Особ¬ 
ливо слід відмітити типологічну єдність 
вбрання досліджуваного регіону із тради¬ 
ційним одягом українського населення 
сусідніх Холмшини і Підляшіїїя: у на¬ 
звах, покрої, засобах оздоблення і коло¬ 
ристичному вирішенні, способах носіння 
та специфіці використання окремих еле¬ 
ментів як обрядової атрибутики. 


^ Орел Л. Жіночий одяг Волинського Полісся 
Неопалима купина. -199.5 - ^^о1- 2. - С. 147, 
З Матейхо К. Український народний одяг, - 
С. 91. 97. 

З Полесье. Матернальная культура. - К., 
1988. - С. 343. 

10 Обшествеїікьій. семейньїй бьіт и духовная 
культура населення Полесья. - Минск, 1967. - С. 
327. 

'' Як одягалися наші бабусі // Волинь. - 
1993. - 14 жовтня. - С. 4. 

•з Холмшина і Підляшшя. - С, 212. 

ІЗ Кга$гет!ікі ).І. \У5ротпіепіа \Уоіупіа, 
Ро1с$іа і 1-іЬ\л'у, - У^^-Ук'а, 1985. - 5. 143, 144. 

Матейко К. Український народний одяг. - 

С. 99. 
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'^Антонович Є., Захарчук-Чугай Р., Станке- 
вич М. ДекоративнО'Приїсіадне мистецтво. - 
Львів. 1992. - С, 163. 

’^Білик В, І. Методичні вказівки до вивчення 
курсу «Українське декоративно-ужиткове мис¬ 
тецтво». Костюм. - Львів, 1991. - С. 11. 

Українці. - С. 383 - 384. 

Кга$геа}$кі /.І. ХУзрошпіепіа \^оіупіа, Роїе- 
5іа і ІЛІшу. - 3. 143. 

Горинь Г.ґІ. Шкіряні промисли західних 
областей України. - К., 1986. - С. 52 , 54. 

2® Стельмах Г. Етнографічне районування 
України кінця XIX - початку XX ст. // Україн¬ 
ська етнографія. - К., 1958. ■* С. 112. 

21 Українці. - С. 389 - 390. 


22 Паметная книжка Вольїнской губернин на 
1897 год. - Житомир, 1896. - С. 68 - 69, 74 - 75. 

23 Горинь Г. Шкіряні промисли західних 
областей України. - С. 27. 

2^ Гурошева И. Обрядова роль традиційного 
одягу українців / / Народна творчість та етногра¬ 
фія. - 1990. -№4. - С. 50. 

25 Ди-ннич Н. Весіл^ія в селі Кремеш Горохів- 
ського повіту // Весілля. - Кн. 2. - К., 1970. - 
С. 55. 

26 Кондратович О. Весілля на Поліссі. - 
Луцьк. 1996. - С. 51. 

22 Записано в с. Світязь Шацького району від 
Панасюк М.Л., 1923 р. н. 
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Продукти бджільництва в обрядовому житті 
ВОЛИНІ І ПОЛІССЯ: ВОСКОВА СВІЧКА 


Бджільництво - дуже давне заняття 
людей. Згідно з науковими даними, 
бджола з'явилась на землі раніше від лю¬ 
дини. М.Витвицький писав, що винай¬ 
дення бортей передувало винайденню 
знарядь землеробства. Протягом багатьох 
віків продукти бджільництва, поряд з 
хутрами, були ОжТніїм із еквівалентів об- 
мін\' на внутрішньому і зовнішньому рин¬ 
ках. Вони складали найважливішу стат¬ 
тю експорт)' в домонгольський період’. 

Коли ж продукти бджільництва поча¬ 
ли використовуватися в обрядовості? Ві¬ 
домо, що ще за скіфських часів слов'яни 
готували ритуальні напої на меду, і мед 
поливали на вівтар язичницьких богів^. А 
от про використання воску в давні часи 
знаємо менше. Свічки па-талн в катаком¬ 
бах, де збиралися перші християнські 
церкви. Горіли вони і в церквах Київсь¬ 
кої Русі^. 

Важливим елементом святково-обря¬ 
дової культури в епоху середньовіччя 
були урочистості на честь покровителів 
цехових корпорацій. В. Балушок вважає, 
що ці свята походять ще з дохристиянсь¬ 
кої епохи. Вони відомі під назвами 
«братчина», «свіча» та ін.® У містечку 
Степані на Рівненщині цей звичай збері¬ 
гався ще в минулому столітті. Для прове¬ 
дення свята цехові братства щороку ку¬ 
пували по 2-6 котлів меду для приготу¬ 
вання .медового напою «кануну». Віск та 
гроші, вилучені від продажу напою, ішли 
на користь православної церкви, на виго¬ 
товлення воскових свічок і на придбання 


продуктів для трапези. Крім того, напе¬ 
редодні свята молодші майстри обходили 
всіх членів цеху і питали господарів: «А 
чи не послав вам Бог чого-небудь на свіч¬ 
ку?» Господар на це давав певну кіль¬ 
кість воску чи грошей. Увечері, напере¬ 
додні свята, відбувалося урочисте пере- 
топлення обрядових свічок. Члени цеху 
збиралися в будинку цехмістера, куди 
приносили залишки старих свічок. Руба¬ 
ли їх на шматки і парили у котлах, до¬ 
даючи т\’дн новин віск. Кожен цех, крім 
звичайних, виготовляв великі кольорові 
свічки, висота яких у Степані нерідко пе¬ 
ревищувала сажень (156 см), а окруж¬ 
ність у нижній частині сягала аршина (72 
см)'. Братська свіча символізувала 
єдність цеху та зв’язок зі святим покро¬ 
вителем. На неї молилися, як на божни¬ 
цю, вірячи, що вона приносить добробут 
і щастя**. 

Ці давні звичаї дуже подібні до обря¬ 
дових дійств, які влаштовувалися на По¬ 
ліссі в період різдвяно-новорічних свят 
до середини XX століття, - так звані 
«Свічки*. Вони тривали від Різдва Хрис¬ 
тового аж до Водохрещів. В ряді сіл Во¬ 
линського Полісся Святі вечори інакше 
як «Свічки» і не називали. Всяка робота 
в той час вважалася гріхом. А от виготов¬ 
лення свічки було почесною справою і 
для молоді, і для людей старшого віку. 

Починалися «Свічки» на Степана, 
третього різдвяного дня. Дівчата, зібрав¬ 
шись гурточком, ішли до хати пасічника 

© Дміггрснко А.. 1999. 
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і мовчки, без жодного слова, сідали на 
лаву - своєрідне побажання аби бджоли 
в новому літі добре роїлися і осідали 
тільки на пасіці. То був добрий знак для 
господаря і бджолосімей, тож зустрічали 
дівчат радо і воску не шкодуваV^и. У 
решту передноворічних вечорів дівчата 
сходились до когось на вечорниці: сука¬ 
ли свічки і гадали. Ворожіння із свічкою 
на Святі вечори користувалося найбіль¬ 
шого пошаною на Поліссі. Кожна дівчи¬ 
на виготовляла собі з воску дві свічечки 
й закріплювала їх у двох маленьких, ви¬ 
готовлених для цього випадку, воскових 
мисочках. В невеликі дерев'яні ночовоч¬ 
ки наливали воду і ставили ці- мініатюрні 
свічечки в мисочках. Запалювали їх і 
загадували на хлопця та дівчину. Потім 
легенько рухали воду. Якщо свічки 
зійдуться, «поиіл>’ються», молоді побе¬ 
руться вже нинішнього року, коли ж 
розійдуться - юнак і дівчина цього року 
не одружаться або й взагалі не будуть в 
парі. Так ворожили аж до •«Щедрухи» - 
свята Василя у селах Кримні, Брониці та 
ін. Камінь-Каширського району. У Віід- 
ричах це ворожіння називається «колоти¬ 
ти свічки#-^. 

На Рівненщині подібні ворожіння 
влаштовували на Андрія. У с. Головині 
виробляли з воску маленькі чашечки і 
пускали їх на воду. У с. Столпині .ма¬ 
ленькі воскові свічки вставляли у пам¬ 
пушки і знову загадували; зійдуться - не 
зійдуться. У с, Липках лили на воду роз¬ 
топлений віск і по фігурках, які вийдуть, 
дізнавалися, за кого вийдуть заміж: ніж - 
за коваля, кораблик - за матроса тощо'®. 

У різних селах Волинського Полісся 
були певні відмінності у суканні свічок 
на Святі вечори. У с. Хотешів Камінь- 
Каширського району за роботу бралися 
старші чоловіки - братчики. Свічки були 
звичайних розмірів, невеликі. Частина 
призначалася для церкви, а решта, після 
освячення, розбиралася братчиками і збе¬ 
рігалася по домівках. Поліщуки вважа¬ 


ли, що ці свічки володіють захисною си¬ 
лою". У с. Світязь, Мельники, на хуто¬ 
рах Копиць, Грабова та ін. свічки сукали 
дівчата - одну на двох. Іноді їм допома¬ 
гали і заміжні жінки, які вправно володі¬ 
ли цим ремеслом. Адже зсукати гарну 
свічку, розповідають старожили, було не 
так то й легко. Тому й були по селах і ху¬ 
торах справжні майстрині, які ніколи не 
відмовлялись, коли дівчата звертались до 
них з проханням про допомогу'^. 

В останній передноворічний вечір 
дівчата зносили свічки до однієї хати і 
ще заночі, новорічного передрання, ра¬ 
зом ішли до церкви. Заходили до церкви 
попарно, взявшись руками за свічку. 
Підходили до райських воріт і чекали до¬ 
ки зайде священик. Батюшка, забачивши 
дівчат, виходив до них, благословляв, 
записував дівочі імена для відправи за 
здравіе, щиро дякував за свічки і, за¬ 
бравши їх, ставив у найпочесніших 
місцях. Свічки, зсукані на Святі вечори, 
вважалися роковими і призначалися для 
Бога, тому й намагалися зробити їх яко¬ 
мога більшими. Часто вони сягали до пів- 
метра, метра, а то й ще більше - на 
скільки вистачало воску, зібраного у 
пасічників. Така свічка могла горіти у 
церкві упродовж служб цілий рік. Виго- 
ТОВV^еННЯ свічки було найбільшою подією 
і найважливішим завданням дівчат у 
Святі вечори. Що означала для дівчат 
свічка? Відповіді на це питання не 
знають навіть люди, які сукали свічки. 
Працівник Волинського центру народної 
творчості С.Цюриць висловлює думку, 
що, можливо, кожна дівчина хотіла бути 
схожою на гарну свічку і горіти-жити 
увесь рік у святості і праведності під Бо¬ 
жою ОПІКОЮ'З. 

Виготовлення свічок продовжувалося 
аж до Водохрещів. Але особливих Бого- 
явленських свічок, таких як, наприклад, 
подільська «Трійця»", на Волині і По¬ 
ліссі не було. На Йордань ішли Із зви¬ 
чайними свічками. Запаленими воскови- 
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ми свічками і хрестом освячували воду. 
Оскільки при зануренні свічки у воду 
обов'язково попадали краплини воску, то 
кожний пасічник намагався першим на¬ 
брати води саме з того місця, де гасились 
свічки. Пасічники були впевнені, шо 
скільки крапель воску вони захоплять, 
стільки роїв матимуть цього року. Цю во¬ 
ду зберігали до роїння і кропили нею 
перший рій, що вилетів з вулика 
(Острожський П0ВІт)'5, 

Чи не найбільшим оберегом була 
Громнична свічка - посвячена на Стрі- 
тення (Громниці). З нею обходили кру¬ 
гом хати і господарських приміщень - 
щоб грім не брав, «викурювали» хрести 
на сволоку. Цілий рік зберігали свічку за 
образами, Громничну свічку давали в ру¬ 
ки вмираючому, шо характерно також 
для Холмщини і Підляшшя'б, Якщо на 
Поділлі біля голови породілі ставили Бо- 
гоявленську свічку'”, то на Поліссі баба- 
повитуха («баба») запалювала Громнич¬ 
ну свічку. Це знайшло відображення і в 
поліському фольклорі; 

Як мене родила, 

Сім раз замирала, 

Восковая свіча 
Всю ночку палала. 

Восковая свіча 
Всю ночку палала. 

Смертельная вдежа 
В головках лежала"*. 

У Страстний четвер сукали або вили¬ 
вали свічки на Страсть. Увечері із свіч¬ 
ками ішли до церкви і світили під час 
вечірньої служби. Страстну свічку несли 
додому запаленою, всіляко оберігаючи, 
шоб принести «живий вогонь*. Вся вули¬ 
ця в той час світилася маленькими ме¬ 
рехтливими вогниками. Із Страсною свіч¬ 
кою обходили все господарство, випалю¬ 
вали хрест на сволоку і одвірку дверей. 
Це мало вберегти дім від нечистого, ли¬ 
ха, хвороб і біди. Страстну свічку також 
ховали за образи і зберігали цілий рік. 
Запалювали при сильній грозі, бурі. У 


ВІЙН}’, в небезпечні хвилини, також світи¬ 
ли Страстну свічку’®. 

Віск використовували і для виготов¬ 
лення великодних писанок. На Поліссі, 
крім писанок, робили ше й краланки - 
віск із свічки довільно скапував на яйце. 
Існував звичай класти писанку під вулик. 
Тоді бджола «краще орієнтується, спо- 
кійніша»20. 

Свічка була неодмінним атрибутом 
весільної обрядовості. В західних райо¬ 
нах Волині і Полісся иіе в 30-х рр. 
XX ст. на весіллі використовували Трой- 
чисту свічку - освячену на Трійцю. її сві¬ 
тили під час випікання короваю; 

Ой нехай піде, нехай візьме 
Тройчистую свічечку, 

Он нехай світить, ой нехай світить. 
Поки коровай замісять^'. 

Тройчисту свічку запалювали в церк¬ 
ві, коли вінчали молодих; 

Он засвіти свічечку Тройчисту, 
Звінчай нашу парочку паристу^^. 

У східних районах Волині і Західно¬ 
го Полісся В.Кравченко зафіксував 
обряд виготовлення спеціальних весіль¬ 
них свічок. Після того, як коровай по¬ 
ставлять в піч, жінки-коровайниці брали¬ 
ся за сукання свічок (в молодого і в 
молодої). При цьому співали: 

Да нехай пойде до нової комори, 

Да нехай возьме да з ярих пчулок 

воску, 

Ізсукати, ізлєпити да 

Вулянці свєчечку. 
Прилети, пчолочко, 

Із темного та оборочку, 

Та принеси вошечку. 

Та Парасі на свєчечку. 

Готову свічку прикрашали різнома¬ 
нітними квітами, знизу до верху обвива¬ 
ли червоними стрічками і нитками (запо¬ 
лоччю), як «хміль в'ється» Коли свічка 
була готова-, жінки-коровайниці відноси¬ 
ли її до комори, пританцьовуючи і спі¬ 
ваючи; 
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Запрягаймо воли-корови, 

Да повезем свічечку до комори^з. 

У поліських селах наречена брала з 
собою свічку, коли йшла на могилки про¬ 
сити померлих батьків на весілля. Піді¬ 
йшовши до могили, вона тричі кланя¬ 
лася, цілувала хрест і запаливши свічку, 
проказувала; «Добрий день, тату (мамо), 
я ваша дочка Галя, прийшла просити від 
імені родини прийти до мене сьогодні на 
весілля та розділити радість сімейного 
торжества»з4. 

Коли весільний поїзд молодого при¬ 
ходив до молодої, свахи з обох сторін ви¬ 
ходили із свічками до порога і складали 
їх разом: 

Приступи, сванечко, до мене, 

€ у тебе свєчка, е в мене, 

Злепім свєчечки до купки, 

І зведемо діток до хатки25. 

Свічки горіли під час обряду вінчан¬ 
ня. По якості горіння свічки вгадували 
долю, міцність і довговічність подруж¬ 
нього єднання. Тому пісня радить матері 
попитати: 


Чи горіли свічки. 

Як в'язали ручки. 

Чи горіли яснейко, 

Як в'язали муцнейко26. 

- Горіли палали, 

Поки ручки в’язали, - 

відповідали сваxи2^ 
Свічки світили, коли вбирали молоду 
до шлюбу, під час посаду та ін. 

Як бачимо, віск - продукт бджоли, 
яка в Україні дуже шанується, мав широ¬ 
ке застосування в календарній і родинній 
обрядовості. Поліщуки ніколи не вико¬ 
ристовували воску для освітлення хат, 
але особливого значення надавали Бого- 
явленській, Громничній, Страстній, 
Тройчистій свічкам - вони обереги від 
всього лихог.о і злого, з ними пов'язували 
надію на краще. Все це свідчення того, 
що ритуальні дійства, пов’язані з вико¬ 
ристанням воску зародилися ще в до¬ 
християнську епоху. Адже вогонь у на¬ 
ших далеких предків мав символічну 
очиш\твальну силу. 
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Уявлення про душу, смерть 

ТА ПОТОЙБІЧНИЙ СВІТ В СВІТОГЛЯДІ СЛОВ’ЯН 
(ЗА МАТЕРІАЛАМИ ЕКСПЕДИЦІЙ НА ОДЕЩИНІ) 


Смерть забирає у людини найдорож¬ 
че - и життя, тому саме страх перед 
смертю є природним для кожної людини. 
У народів усього світу існує багато прик¬ 
мет та обрядів, які пронизані страхом пе¬ 
ред усім, що може нагадувати про 
смерть. Зустріч з похоронами вважається 
вісником нещастя, а на Русі, наприклад, 
хто торкався трупа покійника, той не по¬ 
винен був сіяти, бо насіння, яке він кине, 
не буде родитиі. Смерть позбавляла 
вогню життя все, до чого вона торкалася. 

На основі власного етнографічного 
матеріалу, зібраного під час експедицій в 
1995-1998 рр. в українських, російських 
та болгарських селах Одеської області, 
залучаючи матеріал писемних джерел 
кінця XIX - початку XX ст. стосовно 
інших територій України, спробуємо ви¬ 
значити. яке місце у світогляді слов'ян 
займають уявлення про смерть, душу та 
потойбічний світ. 

Слов’яни уособлювали смерть перш 
за все з жінкою. Наприклад, в XIX ст. в 
Вінницькому повіті зафіксовано такс-: 
«Смерть - жінка в білій сорочці, з роз¬ 
пущеним волоссям. Вона невидиме ви¬ 
ймає з людини душу, позбутися П немож¬ 
ливо, що доводиться такою піснею; 
«Смерте ж моя смерте. 

Та не дай мені вмерти, 

Зажди ж мені хоч годину 
Нехай зберу всю родину»^, 
Поширеним є уявлення смерті у ви¬ 
гляді скелета з косою. О.М.Афанасьев 
пояснює, що цей образ походить з мета¬ 


форичних висловів давньої мови, яка 
порівнювала нищівну силу смерті з по¬ 
няттями, близькими і доступними будь- 
якому землеробу. Смерть косить життя 
людей, як коса траву, жне рід людський, 
як серп колосся^. Ставлення до смерті в 
народних уявленнях не було однознач¬ 
ним. З одного боку, за ті жахливі дії, що 
чинить смерть, її боялися, а з іншого, 
сприймали як природну необхідність, від 
якої неможливо було відмовитись. Про 
це свідчать народні прислів'я та приказ¬ 
ки; «Смерть і родини не ждуть доброї го¬ 
дини» (зафіксовано в с. Шевченково Кі- 
лійського району): «раз родився, раз 
треба у^гарати», «якби не вмирали, то би 
небо підпирали», «як догорить свічка 
життя, то тогди хоч не хоч, то мусиш 
умирати»*. Згадане в останньому при¬ 
слів'ї порівняння життя людини з свіч¬ 
кою зустрічається не лише в народних 
прислів’ях та приказках, його можна зу¬ 
стріти також в народних казках. У сло¬ 
в'ян, як і інших народів, відома казка, де 
смерть живе під землею, у великій хаті, 
яка повна свічок, одні з них починали го¬ 
ріти. інші - вже догоряли. Тобто, за цим 
сюжетом, людина, народжуючись, отри¬ 
мувала свою свічку, як тільки вона згаса¬ 
ла - людина помирала^. Супутниками та 
вісниками смерті вважалися хвороби, не¬ 
дарма в народі казали: «Не смерть 
страшна, а иедуга»$. А ще один народний 
вислів свідчить про згадуване вже став¬ 
лення до смерті, як до події, якій нема 
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сенсу зараджувати: «Смерті боятися - на 
світі не жить>^. 

Людина ще з найдавніших часів, спо¬ 
стерігаючи, як залишають цей світ інші, 
і замислюючись над своєю долею, не 
може миритись з думкою, що разом зі 
смертю закінчиться її життєвий шлях. 
Закономірним результатом цих роздумів 
є виникнення в людській уяві іншого 
світу, по той бік земного життя. 
Існування потойбічного світу та 
потрапляння туди душі людини після 
смерті є основним питанням усіх релігій. 
За думкою С.О.Токарева, першочергово 
усі вірування були пов'язані саме з 
культом померлих, а найдавнішим 
релігійним уявленням була віра в душу 
та її посмертне існування®. Як вже 
згадувалося, смерть з'являлася для того, 
щоб забрати у людини її душу. За 
народними уявленнями, під час агонії до 
людини «прийти по душу» могла не тіль¬ 
ки смерть, міг з'явитися Бог, ангел, 
архангел (за звичаєм Михайло), святий і 
т. П.9. Наприклад, за уявленнями болгар 
та гагаузів Південної Бессарабії душу 
після смерті забирала «божествена неви¬ 
дима сила», в низці випадків персоніфі¬ 
кована як Архангел Михайло (с. Черво- 
ноармійськс (Кубей) Белградського ра¬ 
йону). За думкою респондентів, перед 
смертю душу вмираючого кличуть душі 
померлих родичів - після смерті вона 
повинна приєднатися до інших. 

Слов'яни признавали в душі щось від¬ 
окремлене від тіла, що може самостійно 
існувати, а :за період життя може тимча¬ 
сово покидати тіло людини, частіше 
всього уві сні, бо сон та смерть - поняття 
споріднені'^. Визнання самостійності 
існування душі окремо від тілесної суб¬ 
станції означало й визнання існування у 
душі певних потреб, необхідних для її 
існування, поки вона, покинувши тіло 
людини, повністю не залишить цей світ. 
Як зафіксовано в українців Одещини, 
біля покійного на вікні ставили стакан з 


водою і цілушкою хліба зверху і залиша¬ 
ли до 9-ти днів (за поясненнями респон¬ 
дентів,. для душі померлого). На 9-й день 
цей хліб кришили на могилках померлих 
родичів (зафіксовано в с. Демилове 
(Яківлівка) Березовського району). А се¬ 
ред росіян побутував звичай залишати ці- 
лушку тільки на одну добу, кожного на¬ 
ступного дня змінюючи на нову, поперед¬ 
ню віддавали кому-небудь, Так чинили до 
б-ти тижнів, 40 днів (с. Троїцьке Біляїв- 
ського району). За народними уявлен¬ 
нями, душа померлого може до 40 днів 
повертатися в дім, де жив померлий, і 
лише після завершення цього терміну 
нона повністю залишає цей світ. У болгар 
Південної Бессарабії зафіксовано такс 
уявлення про душу: «Душа виходить з 
людини і живе. Вночі на кладовищі над 
могилами горить вогонь - це ду'ші і серця 
покійних» (с. Кубей). Уявлення душі як 
вогню не є випадковим. Деякі душевні пе¬ 
реживання чи почуття людина нагоро¬ 
джує епітетами «па^ткі», «теплі» і, навіть, 
«гарячі», шо нагадує характеристику 
вогню. Тіло людини після смерті стає 
зразу холодним, людині будь-які почуття 
вже не властиві, а її тілу - відчуття, тобто 
разом з смертю згасає вогонь життя, який 
зосереджено саме в душі людини. 
О.М.Афанасьєв уявлення слов'ян про ду¬ 
шу зводить до наступного: «Славяне при¬ 
знавали в душе человеческой проявление 
той же творческой сильї, без которой не- 
возможна на .земле никакая жизнь: зто 
сила света и теплотьі, деііствуюшая в пла- 
мени весенних гроз и в живительньїх 
лучах солнца. Душа - собственно, части¬ 
на, искра зтого небесного огня, которая и 
сообшает очам блеск, крови - жар и 
всему телу - вігутреннюю теплоту»", 
крім вогню, в народі душа уявлялася а 
різних видах: у вигляді мухи, метелика, 
маленької дитини з крильцями, пари, віт¬ 
ру, повітря. 

Досліджуючи проблеми походження 
релігії та релігійних уявлень, С.О.Тока- 
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реєв приходить до висновку, що уявлен¬ 
ня про те, що діється з душею покійника 
після смерті людини, почали формувати¬ 
ся пізніше, ніж склалися певні традиції 
поховальної обрядовості'^. З приводу ви¬ 
значення місця мешкання душі померло¬ 
го вчений виділяє три основні ідеї, що 
мають місце в уявленнях народів світу. 
Згідно з першою, особливого світу душ 
не існує (властива народам з примітив¬ 
ним рівнем розвитку); за другою ідеєю, 
що властива народам з більш високим 
рівнем розвитку, ідеєю реінкарнації, 
душа померлого втілюється знову в щось 
живе (тварину, рослину, людське тіло). 
Але найбільш поширеною є віра в існу¬ 
вання особливого світу душ, куди вони 
потрапляють тільки після смерті люди- 
ни'з. Але місце перебування душ. за на¬ 
родними уявленнями, не є однаковим для 
всіх. Це залежить від того, яке життя 
вела людина, тіло якої залишила душа, 
чи дотримувалася ця людина певних 
норм, правил, традицій, вироблених сус¬ 
пільством. За християнською вірою, 
душі грішників потрапляли в пекло, а 
душі праведників - у рай. Тобто умова 
потрапляння душі до раю означала 
виконання певних вимог, дотримування 
яких забезпечувало праведне життя. 
Місце мешкання душі залежало не лише 
від способу життя людини, але й від 
умов смерті (самогубство), а також недо¬ 
тримання правил при здійсненні похо¬ 
вальних чи поминальних ритуалів. За на¬ 
родними уявленнями, у цьому випадку 
душою покійника може заволодіти нечис¬ 
та сила. 

Для того, щоб полегшити перехід ду¬ 
ші на 4Т0Й світ», знищити перешкоди на 
її шляху під час агонії, здійснювалися 
певні дії. До обов'язкових моментів ри¬ 
туалу у всіх слов'ян відносяться: про¬ 
щання помираючого з близькими, запа¬ 
лення свічки, вартування душі'^. На те¬ 
рен! досліджуваного регіону серед пере¬ 
лічених моментів до середини XX століт¬ 


тя фіксується таке: росіяни-православні 
вказують на те, що вмираючій людині в 
руки давали свічку і підтримували її, 
щоб людина померла при світлі (с. 
Троїцьке), а росіяни старообрядського 
віросповідування вказують на те, що до 
людини, яка помирала, запрошували свя¬ 
щеника для сповіді і причастя перед 
смертю (с. Муравлівка Кілійський ра¬ 
йон). Запалення свічки при помираючій 
людині пояснюється необхідністю освіт¬ 
лення шляху, який потрібно.пройти душі 
<на той світ», в українців досліджувано¬ 
го регіону коло покійника ставили в тарі¬ 
лочці зерно, а в ньому свічку (лампад¬ 
ку). Лампадка і зерно стояли 40 днів. На 
40-й день після смерті з зерна варили ко¬ 
ливо й несли в церкву. 

Смерть без свічки, за народними 
уявленнями, вважалася великим лихом: 
померлий буде блукати у пітьмі, не знай¬ 
де інших покійників, може стати упи- 
рем’5. Щоб «не злякати душу», під час 
агонії заборонялося плакати і шуміти'®. 

Звичай не залишати покійника одно¬ 
го вночі пов'язаний з ритуалом вартуван¬ 
ня душі, який здійснювався для того, 
щоб запобігти заволодінню душею нечис¬ 
тою силою чи злим духом.у болгар Пів¬ 
денної Бессарабії з цього приводу зафік¬ 
совано таке: вночі мерця «стережуть» дві 
людини, які «оберігають душу померло¬ 
го, щоб її не забрав злий дух». При 
цьому покійника вночі не згадують , «не 
турбують його спокій» (с. Кубей). Дуже 
поширеними 8 болгарській поховальній 
обрядовості е прикмети та повір'я, 
пов’язані з кицькою. Необхідно було 
слідкувати, щоб кицька взагалі не 
заходила в дім, коли там покійник, і ні в 
якому разі не перескочила через нього. В 
іншому разі результат буде несприят¬ 
ливим для сім'ї померлого: або хтось 
помре з близьких або покійник буде 
сниться часто вночі і до 40 днів буде від¬ 
чуватися його присутність. Також, якщо 
кицька перескочить через мерця, його ду- 
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ша не зможе знайти собі притулку, буде 
бродити по дахах та горищах, стане злим 
духом (лушутеем, тьльсьмом), а в хаті 
буде чути дивні звуки («угу-угу») (с. Ку- 
бей). з цією ж метою на цвинтарі одна 
людина залишалася стерегти могильну 
яму (щоб через неї не перескочила киць¬ 
ка), до тих пір, поки в неї не покладуть 
труну з покійником. 

За народними уявленнями, смерть 
означала відторгнення від тіла як душі, 
так і духу (двох духовних субстанцій лю¬ 
дини), а усі дії, що виконувалися в про¬ 
цесі поховальної обрядовості, спрямову¬ 
валися на забезпечення успішного пере¬ 
ходу душі покійного в світ предків з 
одного боку, та захист себе і своєї родини 
від шкідливого впливу мерця'^. бо цей 
дух за певних умов міг повернутися і 
турбувати живих. За звичаєм, щоб за¬ 
шкодити цьому поверненню, здійснюва¬ 
лися певні ритуальні дії. Із запобіганням 
шкідливому впливу мерця пов'язаний 
згаданий ритуал вартування душі. Турбу¬ 
вав покійник живих, з'являючись їм уві 
сні. Вважалося, що, якщо плакати за по¬ 
кійним часто, можна його «приплакати», 
тобто він буде снитися вночі, а душа буде 
«ходити по хаті». Поширеним є звичай 
ставити в церкві свічку «за упокій» та 
роздати шо-небуяь з їжі сусідам теж «за 
упокій душі». В українців зафіксовано, 
що, коли чоловікові снилася його 
померла дружина, а жінці - її померлий 
чоловік, слід було подвір'я та хату поси¬ 
пати свяченим маком (с. Яківлівка). щоб 
запобігти шкоді, яку може вчинити дух 
мерця. А у болгар зафіксовані такі по¬ 
вір’я стосовно душі мерця: якщо до 
мерця хто-небудь підходив з дзеркалом, 
щоб перевірити чи дійсно він помер, див¬ 
лячись на відображення в дзеркалі, після 
цього вважалося, що душа померлого 
може «залишиться» в хаті. Якщо не вда¬ 
лося запобігти цьому, потрібно було на 
перехресті доріг залишити гроші й пере¬ 
хреститися зі словами: «Як гроші візь¬ 
муть, так нехай піде від мене мрець». 


Після цього вважалося, що душа переста¬ 
не «ходити» по дому (с. Суворово та Ка- 
менка Ізмаїльського району), 

До того часу, як людину покине 
душа, про прихід смерті мали сповістити 
певні прикмети, які існують у віруван¬ 
нях, мабуть, кожного народу. Прикмети, 
що сповіщали про смерть, були різного 
характеру: пов'язувалися з явищами при¬ 
роди, поведінкою домашніх тварин, сно¬ 
видіннями та іншим. Павлом Чубинським 
були зафіксовані поширені в українців 
прикмети, що були знаком скорого при¬ 
ходу смерті: «як сова чи пугач кричить на 
хаті»; «як паска репне»; «як приспиться 
жінці, що очіпка загубила, - чоловік 
помре»; «колодязь як присниться - жінка 
овдовіє» та інше'®. Серед українського 
населення зафіксовано сни такого змісту, 
шо мали сповістити про смерть; 1) «На 
дворі багато снігу, а в кухні багато мух». 
Сон проти вівторка .може справдитися 
навіть і через 8-10 років: 2) «Якшо 
сниться жінка, що замітає, через деякий 
час вона помре» (с. Яківлівка). У болгар 
мітлу в сні бачити означало смерть, а за 
повір'ям карпатської зони, дуиіа перебу¬ 
ває саме у вінику'®. За повір'ям україн¬ 
ців. як .зафіксовано, коли курка закукурі¬ 
кає (півнем заспіває) чи завиють собаки, 
в хаті найближчи.м часом буде покійник 
(с. Яківлівка), За народними вірування¬ 
ми, собака взнає присутність злих духів, 
відчуває наближення чуми і смерті. Тому, 
коли виє собака, не означає, шо вона 
бачить Смерть^", Прикмети, шо сповіща¬ 
ли про наближення смерті, мали запобіг¬ 
ти раптовості її приходу. 

Таким чино.м. смерть має не лише 
емоційний, психологічний вплив на чле¬ 
нів людської спільноти, забираючи її чле¬ 
на в світ, що залишається таємницею для 
інших, але й бере участь у формуванні 
світогляду. Са.ме народні уявлення про 
смерть та ставлення до неї стали основою 
для формування системи похоронних 
обрядів, ідеєю яких стало шанування 
померлих та культу предків. 
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Зимина Т. 

(Россия) 


Троица в псковской области 

(ПО МАТЕРИАЛАМ ЗКСПЕДИЦИЙ 1995-1996 ГГ.) 


Троицко-семиикий обрядовий комп¬ 
лекс — один из важнейших в весенней 
обрядности; он включает несколько 
сложньїх по составу ритуалов разнопла- 
нового характера, в основе которьіх ле- 
жат растительньїн (вегетативньїй) культ, 
культ умерших, идея плодородия И др. в 
русских локальних традициях соотноше- 
ние различньїх составляющіїх зтого цик- 
ла варьирует, в результате чего приходя- 
щиеся на зтот период обряди и ритуаль- 
ньіе действия, на первин взгляд, кажутся 
мало связанньїми между собой, а также с 
другими весенними обрядами. Тем не ме- 
ііее, фиксация и изучение их нмеет боль- 
шое значение для интерпреташіи, сопо- 
ставления, вьіделения структурних зле- 
ментов троицко-семицкого комплекса, 
что в дальнейшем позволяет обратнтся и 
к восстановлению арханчних представле¬ 
ний - отдельньїх звеньев древнего ритуа- 
ла весенней обрядности. Зто убедительно 
показал ряд исследованнй'. 

Во время полевих работ 1995 - 1996 
годов били обследованьї деревни Дубро- 
винской и Міітрофаньевской сельских 
администраций Порховского р-на и 
Плессненской и Первомайской сельских 
администраций Гдовского р-иа Псковс¬ 
кой обл. По сведенням Соколовой В.К., 
Псковская область не входит в зону, где 
троицко-семицкий обрядовий комплекс 
встречается в наиболее гголном виде. Ма- 
териальї зкспедиций^ позволяют рассмот- 
реть один из вариантов Тронцкой Обряд¬ 
ности, в основе которой наиболее четко 
вирисовьіваются два злемента: 1) расти- 


тельньїй культ, 2) почитание умерших. В 
данной работе ми рассмотрим поминаль¬ 
ний комплекс Троицкого с^ряда, вобрав- 
ший в себя и растительньїй культ. 

Опроси показали, что у современньїх 
жителей Псковщиньї воспомннания о 
Троиие связанн. прежде всего, с обнчаем 
іюмішовения умерших. которьій является 
непременной частью праздника Святой 
Троїщьі и по сей день. Троицкое помино- 
вение представляется как ритуальнеє 
обшение живих и умерших родственни- 
ков. которое происходит в определенное 
время, в определенном месте, сопровож- 
даетея определенннми действиями; для 
него характерна особая символика и 
атрибутика. Псковские жители четко осо- 
знают обьект поминання, для обозначе- 
иия которого используютея терминьї; 
«родители^, «умершие», «усопшие», «по- 
койникн»; к ним причисляют всех умер¬ 
ших. вне зависимости от их возраста. 

Празднование Троїти в псковскнх де¬ 
ревних длилось три дня. Троицкое поми- 
новение наши информантьі связьівают, 
прежде всего, с посещением кладбища, ко¬ 
торое происходило обьгчно в воскресенье, 
а в Первомайской сельской администра- 
ции - в субботл'; в местной традицин за 
зтим днем закрепилось название ■«троиц- 
кой субботки». В обоих случаях накануне 
также обязательно ходили на кладбиіпе 
убрать могили - «приготовиться». При 
зтом поминавшие в воскресенье считали 
субботу не менее важньїм днем в даііном 

© Зимина Т., 1999, 
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праздн;ічном цикле; в некоторьіх случаях 
зафнксировано название «роднтельской 
субботьі». В зти дни. по словам крестьян, 
«родителн ждут живьіх в гости». 

Центральньїм ритуальним действнем 
троицкого поминовения является «обде- 
льівание могил», или <опахиваиие мо¬ 
гил». Зтот обьічап упоминается в литера- 
туре и архивних документах XIX века^ и 
заключается в следуюшем. Пришедшие 
на кладбище обметали могили родннх 
березовими веточкамн. а затем втикали 
их в землю. Крестьяне верили, что 4Ду- 
шеньки их (ум'ерших) будут радовать- 
ся». В современной деревне зтот обряд не 
претерпел никаних измененпй: так же 
«опахивают» («упахивают») могили бе¬ 
резовими ветками или троицкими цвета- 
ми н так же втьїкают их в могильную 
землю. По мнению части информаитов, 
зти действия носят чисто утилитарннй 
характер («чтобьі подмести сор»^); 
однако сообщения других местннх жите- 
лей позволяют говорить о сохранении 
архаичньїх представлений в осмьіслении 
данного обряда. Так, одни делают зто, 
чтобм «помянзть роднтелей»^, а другие 
таким образом «мертвьпч глаза открьі- 
вают»!», ♦глаза опахнвают {умершим}, 
чтобьі видели»^. Березовьіе ветки и тро- 
ицкие цветн втьїкают в подножье креста 
с той же целью: «Чтобн родители чувст- 
вовали, видели, что к ним пришли»*. 

♦Опахивание» могил непременно со- 
провожлалось ритуальной трапезой, 
основними блюдами которой били (її 
остаются сейчас) яйца, окрашеннне в зе¬ 
лений цвет молодими листьями берези, 
кутья из риса, лепешки или печенье, а 
также водка и «закуска» (конфетьі и пе¬ 
ченье). После «опахивания» приготавли- 
вали еду «для умерших», приглашали их 
к трапезе и ели сами. Зто вкушение пищи 
на кладбище осмьіслялось как совместная 
трапеза живих и мертвих. 

Для умерших крошили яйца, ломали 
хлеб руками, сьшали зерно. Зту еду по- 


мещалн в определенньїе места; на пере- 
крестье или в подножие креста, на мо¬ 
гильную землю в форме креста: в подно¬ 
жие креста ставили рюмку водкн. При- 
глашение родителей к трапезе осушеств- 
ляется іюсредством словесной формули: 
«Пріии [имя] и поешь»5. Как знак при- 
глашения покойника к трапезе можно 
рассматривать расстилание скатерти на 
могиле и раскладьівание едьі для него 
особим образом, Сама трапеза, по словам 
информаитов, обьединяла умерших н 
живих: «Ми тут вместе с ним вьіпьем, 
закусим, поплачем и ґіойдем»'0. 

Одним из необходимьіх ритуальних 
действий, производнмьіх на кладбише, бьіл 
обьічай держання за могильньїй крест. 
Крестьяне считали, что подержаться за 
крест нужно для того, чтобьі «родите-ти 
почувствовали, что тьі бьіл на могилке»”. 

Сушествовали запретьі на определен- 
ние действия. «Ножом еду не резали. 
Еду ломали, ножом нельзя било резать. 
Весь родительский день нельзя било ре¬ 
зать..., нн только на кладбище, но и до¬ 
ма. Дома ножом еду не резали, потому 
что так делали на кладбище. Там покой- 
ннкн лежат, у них иет никакого прибора, 
вот и живим нельзя резать ножом»'2. 

Из вьішесказанного видно, что намо¬ 
гильний крест и березовше ветки имеют 
определенное значение, онн являются 
той нитью, которая связьівает мир умер¬ 
ших и живих, Так, по поверню крестьян, 
«крест стоит в ногах, покойник заберется 
за крест и поднимется»'*, таким образом 
можно об-ьяснить местоположение едьі: в 
подножие креста. 

Еду на могилах оставляют для того, 
чтобьі «покойники поели» или чтобьі 
«птнчки поклевали, покойников помяну- 
ли»'<, Архаичное представление о птицах 
как посредниках между мирами живих и 
мертвих пашло отражение в поверьях о 
том, что «усопшие, добрая их половина, 
Превратятся, может бить, в ПТИЦ»’5; 
«птицьі — зто мертвьіе души; когда 
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птаца ест и пьет, то ато ест н пьет по- 
койник»'®. 

Местньїе крестьяне об^ясняют II тра- 
дииию собирания едьі с могил ннщнми, 
указьівая на их посреднические функции: 
«Покойник - то еду не сьест, а крупу 
птички склюют, остальное побирухи 
унесут. Они подберут, будут кушать и 
поминать. Зто хорошо»'^. 

Необходимость посещения церкви 
для поминовения умериіих перед хожде- 
нием на могильї признается далеко не 
всеми псковичами, что, возможно, обьяс- 
няется отсутствием церквей на деревен- 
ских кладбищах в обследованном районе. 
Ииформантьі помнят, что церковь внутрн 
и снаружи украшалась срубленньїмн бе¬ 
резами и березовими ветками. Но в по- 
следние десятилетия даже освящение 6е- 
резовьіх веток и троїщких яиц считается 
необязательньш, так как, по мненню 
местньїх жителей, свои ритуальньїе 
функции и магические свойства они со- 
храняют и без освящения. 

Троицкое поминовение продолжается 
и после прихода с кладбища, уже дома. 

Троицкая зелень - березьі и березо- 
вьіе ветки, украшавшие в течение недели 
улицьі деревень и дома, - по представле¬ 
нням крестьян, имела связь с душами 
умерших. Срубленньїе в лесу березні ста¬ 
вили вокруг домов, около колодцев, с 
двух сторон оконньїх проемов, крьільца, 
калитки (вариантьі - с одной сторони, от 
1 до З берез), вьісаживали ими тропинки 
от калитки к крьільцу. Крестьяне счита- 
ли, «что на березу прилетит кукушка, а 
кукушка - зто почтн то же, что родите- 
ЛИ»*8, «у березок родители СТОЯТ», 4К бе* 
резе ставили ковшичек водьі, чтобьі ро¬ 
дители мьілись»'9. Таким образом, не 


’ Зелений Д.К. Избранньїс трудьі. Очсрки рус- 
ской мифологии; Умершие неестествснной смер- 
тью и русалки. - М., 1995; Пропп В.Я. Русские 
аграріїьіе праздники. - М., 1995; Соколова В.К. 
Весенне-летние календарнмє обрядьі русских. ук- 
раиниев, белорусов. — М., 1979; Бернштам Т.Л. 


только живьіе посешали умерших, но и 
предки приходили к своим потемкам, а 
местом их присутствия в период праздно- 
вання Троицьі, по традициониьім пред¬ 
ставленням, била бере.за. «Родители» 
могли прийти на землю имеино благо- 
даря березам, посаженним у дома, хотя и 
ПТИЦЬ! являютея носителями их душ. Но 
в данном случае местньїе жители ассо- 
циируют кукушку с умершими только в 
комплексе с березой {так же, как и на 
кладбнше, крест вьіетупает в качестве до¬ 
роги, связивающей два мира, после обря- 
да опахивания; включающего «торканье» 
березових веток в его подножье). Пред- 
ставление о кукушке как о душе умерше- 
го, сидящей на березе, особенно интерес- 
но: оно может являться отголоском обря- 
да «крешение кукушкп», распростра- 
ненного в южньїх районах России. 

Во время празднования Троицьі 
умершие посещают іі дома своих родст- 
венников. По словам информантов, доро¬ 
гу им указьівают берези, стояшие у 
крьільца (калитки, окна): «зайти в дом 
умершие могут только, если с двух сто¬ 
рон крильца стоят березьі»^^'. Приглашая 
родптелей в дом, украшенньїй березови¬ 
ми веточками и внутри, готовят поми- 
нальїше блюда, а также вивешивают 
(«вьібрасьівают») полотенце на стену ло¬ 
ма. на открьітое окно, иа дверь, считая, 
что зто «дорожка для покойников, по ней 
они идут в Д0М»21. 

Приведенньїе вьішє материальї поле- 
вьіх иселедований по Троицкой обряд- 
ности в Псковской области показьівают 
сохранение в достаточно полиой форме 
обрядового комплекса почитания умер¬ 
ших, а также некоторьгх архаичньїх 
представлений, связанннх с ним. 

Обрял «крещемия п похороньї кукуиіки» / / Ма- 
тсрна.іьная культура и мифология /'. С6. 

МАЗ. - Вьііі. 37. - Л.. 1981. - С. 596-203; Вино¬ 
градова Л.Н. Мифологаческий аспект полесской 
«русальной* тралиш™ ,• / Славянский и балкан- 
скіга фольклор. - М.. 1986; Денисова И.М. Во- 
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просьі из>’чепия культа священного дерева у рус- 
ских. - М., 1991. - С. 106-185. 

2 АРЗМ. Ф. 10. Оп. І. Д- 86 - 87; Матернальї 
акспедиций 1995 - 96 гг. кафедри зтнографни н 
антропологни исторнческого факультета СП6ГУ 
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Особливості соціалізації дівчаток 

в УКРАЇНСЬКІЙ СІМ’Ї XIX - ПОЧАТКУ XX ст. 


Сучасна соціальна наука визначає со¬ 
ціалізацію як процес засвоєння соціаль¬ 
них ролей та культурних норм, шо роз¬ 
починається в ранньому дитинстві і 
закінчується у старості. Цей процес пе¬ 
редбачає не лише «цілеспрямовані дії, за 
допомогою яких індивідові свідомо нама¬ 
гаються прищепити бажані риси та влас¬ 
тивості», але й «ненавмисні спонтанні 
впливи, завдяки яким індивід долу¬ 
чається до ку^^ьтури і стає повноправним 
та повноцінним членом спільноти». Най¬ 
відповідальнішим у цьому сенсі є період 
дитинства, коли процес соціалізації є 
найбільш інтенсивним та змістовно на¬ 
повненим: індивід опановує засадничі 
культурні цінності, соціальні норлш та 
моделі поведінки. З-поміж іншого, на 
процес соціалізації суттєво впливають 
існуючі в культурі статеворольові стерео¬ 
типи, які, по суті, визначають його за¬ 
гальну спрямованість. Вони вп.тивають 
насамперед на формування статевої 
ідентичності індивіда, що є передумовою 
успішного засвоєння та виконання ним 
адекватної тендерної ролі (чоловічої чи 
жіночої), повноцінне включення особи в 
культурно та історично сформовану сис¬ 
тему статевої диференціації. Вже з ран¬ 
нього дитинства механізми засвоєння ста- 
теворольової поведінки мають виразний 
знаковий характер. Статеворольова пове¬ 
дінка дітей у сім'ї відображає асиметрію 
чоловічих та жіночих ролей, а регулю¬ 
вання цієї поведінкової сфери здійс¬ 
нюється батьками за допомогою системи 
заборон та покарань. У сучасній культур¬ 


но-історичній психології усталилась дум¬ 
ка про те, що в процесі виховання дорос¬ 
лі радше спрямовують дії дітей та став¬ 
лять цілі, аніж безпосередньо навчають 
їх чомусь. По суті, батьки лише викорис¬ 
товують свої знання про прийняті сце¬ 
нарії для обмеження дій дітей і дозво¬ 
ляють дітям включатись в очікувану від 
них рольову поведінку. 

Питання української етнопедагогіки 
та, ширше, етнографії дитинства віддавна 
стали предметом наукових зацікавлень 
дослідників. Українські етіюлоги неодно¬ 
разово відзначали відмінності у вихованні 
хлопчиків та дівчаток в межах родини та 
громади. Проте окремих досліджень у 
площині проблем статеворольової соціалі¬ 
зації (на кшталт статті Л.Лаврентьевої 
«Соииалнзация девочек в русской дерев¬ 
не*, що розкривали 6 етнокультурні особ¬ 
ливості цього процесу в українців, поки 
що нема. Накопіічений матеріал дозво- 
.тить нам бодай частково реконстр>товати 
головні етапи та особливості традиційного 
процесу соціалізації дівчаток (від наро¬ 
дження до одруження). 

Вже з середини XIX ст. у вихованні 
дітей починає домінувати так званий «со¬ 
ціалізуючий стиль* (згідно з класифіка¬ 
цією Л.Демоза), головна ознака якого та, 
шо метою виховання є не завоювання і 
підпорядкування дитини, а тренування її 
волі, підготовка до майбутнього самостій¬ 
ного життя; дитина ж розглядається як 
об'єкт (а не суб’єкт соціалізації). Щодо 

© Кісь О.. 1999. 
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гендерннх особливостей виховного проце¬ 
су, то тут простежується прикметна уні¬ 
версальна залежність: що жорсткішою є в 
суспільстві статева стратифікація і що 
сильніша поляризація образів маскулін- 
ності/фемінінності, то суворіше і послі¬ 
довніше диференціюється теорія і практи¬ 
ка соціалізації хлопчиків та дівчаток 
(хлопчикам змалку надають більше авто¬ 
номії у «позасімейній» активності, тоді як 
до дівчат висувають підвищені вимоги в 
«домашній» сфері). Це пояснюється різ¬ 
ними цЬтями соціалізації кожної статі; 
дівчат готують до суто «жіночих» соціа¬ 
льних ролей, виконання яких відбуває¬ 
ться переважно в межах дому (обійстя), 
тоді як чоловічі ролі передбачають також 
і позасімейку громадську активність. 

Диференційоване ставлення до хлоп¬ 
чиків та дівчаток проявляється вже на 
рівні преференцій щодо народження ди¬ 
тини певної статі: практично повсюдно 
«сини в більшій ціні, ніж дочки». Така 
позиція батьків вмотивована гострішою 
потребою чоловічих рук у селянському 
господарстві, більшими видатками сім’ї 
на одруження дочки тощо. Відмінності в 
загальних настановах щодо статі новона¬ 
родженого також знаходили свій прак¬ 
тичний вияв: при народженні дівчинки 
обряд хрестин інколи відбувався за ско¬ 
роченим сценарієм. 

Програмування майбутньої успішнос¬ 
ті жінки в двох засадничих сферах - гос¬ 
подарсько-виробничій та репродуктив¬ 
ній - розпочиналося вже в момент нарб- 
дження дівчинки. Загальноукраїнські 
звичаї відрізування пупка новонародже¬ 
ної на гребені, голці чи серпі недвознач¬ 
но свідчать про пряме ототожнення жіно¬ 
чої статі з відповідни.м колом робіт, а від¬ 
так - прагнення першочергового закріп¬ 
лення цього зв’язку шляхом колування 
його у найважливіший, ключовий з огля¬ 
ду на формування майбутньої долі дити¬ 
ни момент. Дієвість згаданого заходу 
закріплювали також і в інший спосіб. 


Наступним і не менш значущим для 
долі дівчинки кроком було забезпечення 
майбутньої плідності жінки, її здатності 
реалігп’вати свою репродуктивну функ¬ 
цію. Вирішальним моментом у цьому сен¬ 
сі є акт перев'язування пупка конопля¬ 
ною пряжею; використання волокон рос¬ 
лин із насінням («матіркн») вважали за¬ 
порукою успішного материнства, інші ж 
(«плоскінь») могли б приректи дівчину 
на безпліддя. 

Первинна статева ідентичність, усві¬ 
домлення власної статі формується в ди¬ 
тини вже до 1,5 року, становлячи най- 
стійкіший елемент її самосвідомості, з 
віком обсяг та зміст цієї ідентичності змі¬ 
нюються. у період раннього дитинства 
можна простежити цілеспрямований 
впліш на свідомість дитини, що мав на 
меті поступове знайо^іство і прилучення 
дівчинки до відповідних її тендеру со¬ 
ціальних ролей. Дівчинка починає пізна¬ 
вати першорядну для жінки сферу мате¬ 
ринства. Відбувається це шляхом безпо¬ 
середнього залучення дівчаток 4-8 років 
до догляду менших дітей у сім’ї, а також 
через гру. Вже з трьох років у дівчинки 
з'являлись ляльки, виготовлені з тканини 
чи природних матеріалів, що були суто 
дівочими іграшка.чи: по-перше, бавились 
ними виключно дівчатка, по-друге, 
виготовляли їх лише жінки (старші 
сестри, мати, дядина, баба), по-третє, 
мали ці іграшки переважно жіночу подо¬ 
бу. Небезпідставним видається припу¬ 
щення, що первісно ляльки мали особли¬ 
ве магічно-символічне значення у сенсі 
передачі фертильності від старших жінок 
роду до менших. У деяких примітивних 
народів ще донедавна лялька мала саме 
таке змістове навантаження. Звичай да¬ 
рувати «кукол» (на вербному тижні) 
саме незаміжнім дівчатам є ще одним 
аргументом на користь такого припущен¬ 
ня. Про певний символічний зв’язок між 
грою ляльками та здатністю до дітонаро¬ 
дження свідчить також і те, що це захоп- 
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лення вважали нормальним для дівчинки 
віком до 10 років, тобто до початку пе¬ 
ріоду активного статевого дозрівання. 

Старші дівчата, виготовляючи ля¬ 
льок, а менші у грі ними закріплювали 
свої знання про соціальну структуру сім'ї, 
родини, громади, систему спорідненості, 
соціальні ролі та моделі поведінки жінок 
різного соціального статусу, наділяючи 
ним кожну з ляльок. В іграх з ляльками 
дівчатка насамперед імітували головні 
функції жінки - господині та матері, від¬ 
творюючи виконання характерних госпо¬ 
дарських та виробничих процесів. 

Статево-вікова диференціація, прак¬ 
тично непомітна серед дітей до 5-б-річно- 
го віку, актуалізується та увиразнюється 
у 6-7 років, коли дитина остаточно усві¬ 
домлює незворотність своєї статевої при¬ 
належності. Діти цього віку вже бавлять¬ 
ся, гуляють, колядують окремими, сфор¬ 
мованими за принципом статі, групами. 
У період від 7-8 до 10-12 років дітей по¬ 
ступово залучали до відповідних їх статі 
господарсько-виробничих сфер - «хлопці 
більше понад двір, а дівчина - це в хаті». 
У дівчинки 7-8 років було вже відносно 
постійне коло обов'язків, пов'язаних зде¬ 
більшого з домашнім побутом. Одночас¬ 
но відбувалось поступове безпосереднє 
практичне знайомство дівчат з головними 
виробничими процесами - їх починали 
навчати шити та вишивати вже в 7-9 ро¬ 
ків, а часом і раніше. Природно, що саме 
мати навчала доньку усього, що необхід¬ 
но було знати та вміти дівчинці, інколи 
навіть доволі суворо караючи свою 
ученицю за невдачі (колола голкою паль¬ 
ці на «уроках» вишивання тощо). Як 
правило, дівчата самі прагнули якнай¬ 
швидше опанувати .згадані процеси: здо¬ 
буття відповідних умінь розглядаV^ось як 
спосіб самоутвердження дівчинки, на¬ 
даючи їй більшої значущості у сім'ї та 
авторитету серед однолітків. 

У цей період дівчатка також здобува¬ 
ли свій перший досвід у землеробстві. 


опановуючи під керівництвом матері за- 
садничі сільськогосподарські роботи. 
Прикметно, що для цього діти отримува¬ 
ли спеціально для них виготовлені (з 
огляду на зріст та фізичні можливості) 
мініатюрні, проте цілком справжні зна¬ 
ряддя (граблі, мотики, вила тощо). Залу¬ 
чали дівчаток також і до інших робіт, які 
виконувались переважно усією сім’єю. 

Поступово інформаційне та фізичне 
навантаження зростало, проте коло ро¬ 
біт, окреслене ше в ранньому дитинстві, 
зберігалось і надалі. Це давало змогу 
щоразу закріплювати вже набуті навич¬ 
ки, починаючи з простіших завдань до 
складних і трудомістких процесів, У 10- 
13 років дівчинка ставала справжньою 
помічницею матері, перебуваючи у пов¬ 
ному її розпорядженні та поділяючи із 
нею усю «жіночу» працю. Деколи дівчат¬ 
кам 12-13 років вже доручали самостійно 
виконувати окремі види робіт, а саме: 
жати, прясти, гребти сіно, товкти ко¬ 
нопляне сім'я тощо. 

Трудовий внесок дітей (і, зокрема, 
дівчат) у сімейне господарство був на¬ 
стільки вагомим, що у деяких регіонах 
(Гуцульщина, Полісся) батьки позбавля¬ 
ли їх можливості навчатися у школі, 
вважаючи за доцільніше витрачати цей 
час на виконання відповідних робіт. 
Н.Заглада також відзначала, що на По¬ 
ліссі «дівчат ходило до школи мало [...] 
Дивились так, що дівчатам не треба хо¬ 
дити до школи, треба прясти, вишивати». 

Дівчинці віком 12-16 років мати при¬ 
значала своєрідну «денну норму» у пря¬ 
дінні чи то вишиванні, від виконання 
якої залежав дозвіл на відпочинок чи 
рюзваги. Це стосувалось насамперед тих 
підлітків, які вже відвідували вечорни¬ 
ці. Батьки розглядали вечорниці перед¬ 
усім як місце спільної праці дівчат, де не 
лише закріплювались вже здобуті трудо¬ 
ві навички, але й з'являлась можливість 
для, так би мовити, «обміну передовим 
досвідом»: саме тут дівчата запозичували 
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та вдосконалювати візерунки вишивок, 
змагались у кількості та якості напряде¬ 
ного тощо, 

з 14-15 років дівчина починала опа¬ 
новувати ткацтво. Порівняно пізнє при¬ 
лучення дівчат до цього заняття було зу¬ 
мовлене розмірами кросен (чи ткацького 
верстата): лише відповідний зріст та ста¬ 
тура дівчини уможливлювали початок 
повноцінного практичного оволодіння 
процесом ткання, Найчастіше дівчата по¬ 
чинали вчитися ткати самотужки, шля¬ 
хом спроб і помилок, спостерігаючи за 
роботою матері та випробовуючи власні 
сили у її відсутність. Схожа ситуація 
простежувалась і в залученні дівчат до 
процесів приготування їжі: висота печі, 
розміри кухонного начиння, необхідність 
використання відповідних знарядь вима¬ 
гали відповідного зросту та фізігчної си¬ 
ли. Через це лише дівчина 16-17 років 
вчилася куховарити, реалізуючи накопи¬ 
чені досі знання у цій царині в безпосе¬ 
редній практичний досвід. 

Особливе місце в житті дівчини 13-16 
років посідають вечорниці. В .межах цьо¬ 
го інституту процес соціалізації набуває 
якісно нових вимірів: змінюється ного 
спрямованість, головний акцент зміщує¬ 
ться з трудового виховання на сферу ко¬ 
мунікативну (провідними темами стають 
проблеми спілкування з протилежною 
статтю, кохання, заміжжя). У цей період 
молодь отримує певну свободу дій, вже 
не перебуваючи постійно під контролем 
батьків. Одночасно зростає міра особис¬ 
тої відповідальності дівчини за власні 
вчинки та поведінку, вимоги до якої 
стають жорсткішими. Повноцінно реалі¬ 
зувати потребу у спілкуванні та пізнанні 
протилежної статті сільська молодь мог¬ 
ла саме завдяки побутуванню на значній 
частині України інституту вечор¬ 
ниць/досвіток (восени-взимку) та ву¬ 
лиці (навесні-влітку), шо були невід'єм¬ 
ною складовою молодіжної культч'ри в 
центральних регіонах України, на По¬ 


ліссі та Слобожанщині. По суті, участь у 
таких зібраннях становила завершальний 
етап соціалізації дівчат у сенсі їх підго¬ 
товки до подружнього життя. 

Назагал, дівчата починали відвідува¬ 
ти вечорниці в період інтенсивного ста¬ 
тевого дозрівання (цей вік коливався в 
межах 13-15 років). На одних вечорни¬ 
цях гуртувались, як правило, дівчата- 
однолітки (верстваки), і саме дівчата 
відігравали першорядну роль в організа¬ 
ції та проведенні вечорничних зібрань. 

Однією з прикметних рис українських 
вечорниць/досвіток була пасивно-очіку¬ 
вальна пазпція дівчат на противагу актив¬ 
ній ролі та мобільності парубочих ватаг: 
«хлопці можуть піти па другі досвітки ку¬ 
дись, а дівчата нікуди не мають права йти, 
тільки ж на свої. А до цих дівчат другі ж 
якісь хлопці йдуть». Такі відмінності у 
поведінці хлопців та дівчат юнацького ві¬ 
ку є логічним продовженням започаткова¬ 
ної ще на ранніх етапах соціалізації лінії 
на диференціацію сфер активності кожної 
статі: вн\’трішня зона (дім) - «жіноча», 
зовнішня (поза домом) - «чоловіча». 

За^’важимо, що статеве виховання в 
межах традиційної української родини 
практично не здійснювалось: морально- 
етичні засади християнства по суті та- 
буювали обговорення відповідної пробле¬ 
матики в колі сім'ї. Інформатори свід¬ 
чать, що батьки намагались усіляко обме¬ 
жити знання дітей у цій царині: вони не 
лише уникали виявів власних почуттів та 
потягів у присутності дітей, а^те навіть 
розмови між матір'ю та дочкою щодо 
питань фізіології жінки, особливостей її 
статевої сфери та репродуктивних функ¬ 
цій вважались неприпустимими. То ж 
отри.мання інформації щодо стосунків із 
протилежною статтю відбувалося ви¬ 
ключно поза межами дому, в колі одно¬ 
літків чи сіблінгів, насамперед в межах 
інституту вечорниць. По суті, вони були 
осередком найповнішого, самостійного та 
інтенсивного спіуткування молоді з харак- 
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терним еротичним підгрунтям. Потужна 
установка на одруження та психофізіоло¬ 
гічні особливості юнацького віку визна¬ 
чали загальну спрямованість діяльності 
та умотивовували поведінку присутніх, 
уся повнота розмаїтих виявів якої окрес¬ 
люється терміном «женихання». 

Ініціаторами усіляких розваг з еро¬ 
тичним підтекстом (ігри, загадки, оповід¬ 
ки тощо) були переважно хлопці. На ве¬ 
чорницях/досвітках та вулиці молодь, 
окрім суто емоційного, здобувала також і 
перший досвід безпосереднього тілесного 
контакту із протилежною статтю (йдеть¬ 
ся насамперед про такі пестощі, як поці¬ 
лунки, обійми, доторки до інтимних 
місць). Такі дії вважались допустимими і 
навіть нормативними. Крім того, для 
всієї означеної вище території повноцін¬ 
ного функціонування інституту вечор¬ 
ниць/досвіток характерним був звичай 
спільного спання хлопців та дівчат. Зна¬ 
на дослідниця молодіжної культури села 
Т.Бернштам вважає, що в межах інститу¬ 
ту вечорниць/досвіток відбувалась сим¬ 
волічна імітація сімейних стосунків (як 
господарсько-виробничих, так і особис¬ 
тих), що, по суті, ставало завершальним 
перехідним етапом у підготовці молоді до 
самостійного життя. 

Думка про необхідність спільного 
спання на вечорницях (навіювана та по¬ 
стійно «впроваджувана в життя» хлопця¬ 
ми, а також підкріплена вірою в те, що 
партнер по вечорницях є найбільш віро¬ 
гідним шлюбним партнером) поступово 
інтеріоризувалась самими дівчатами, 
трансформуючись у формулу-переконан- 
ня «треба обов'язково з хлопцями спати, а 
то і заміж не пійдеш». Подібна модель по¬ 
ведінки перетворювалась на нормативну, 
а подекуди навіть престижну у молодіж¬ 
ному середовищі. Більшість дослідників 
цієї ділянки української культури, самі 
інформатори вказують на суто платоніч¬ 
ний (в більшості випадків) характер сто¬ 
сунків поміж статями на вечорницях: пес¬ 


тощі не переходили тієї формальної межі, 
за якою починається розпуста у повному 
розумінні цього слова. Проте із цього за¬ 
гальновизнаного та суворо дотримуваного 
правила траплялись прикрі винятки. Де¬ 
які дослідники пов'язували зростання 
кількості фактів збезчещення дівчат на ве¬ 
чорницях/досвітках з посиленням впливу 
міського та заводського середовища. 
Складні соціально-психологічні механіз¬ 
ми, що, безумовно, спрацьовували в ме¬ 
жах вечорничних зібрань, тимчасово змі¬ 
нюючи поведінку молоді на асоціальну, 
таку, що суперечила соїііально-прийнятим 
цінностям та нормам. Бо ж загальновідо¬ 
мо, що за інших обставин (у повсякденно¬ 
му житті) поведінка дівчат вирізнялась 
стриманістю та скромністю. Попри все це, 
громадська думка розглядала вечорниці 
як прадавній звичай, батьки ж вважали 
несправедливим відмовляти молоді у та¬ 
кій свободі спілкування. 

Вечорниці/досвітки та вулиця були 
головними осередками соціалізації селян¬ 
ської молоді юнацького віку, тут дівчата 
та парубки мог.ти краще пізнати проти¬ 
лежну стать, опанувати стиль та форми 
поведінки, властиві дорослим, здобути 
певні знання та досвід у сфері особистих 
стосунків. Ближче знайомство із потен¬ 
ційними шлюбними партнерами під час 
щоденного спілкування упродовж кіль¬ 
кох місяців дозволяло виявити вади та 
переваги кожного, що, природно, пози¬ 
тивно позначалось на якості майбутнього 
подружнього вибору. 

Процес соціалізації дівчаток в Украї¬ 
ні у XIX - на початку XX ст. передбачав 
декілька посутньо відмінних за формою 
та змістом етапів, кожен з яких мав окре¬ 
му мету, що досягалась певними, власти¬ 
вими лише цьому періоду, засобами. Ран¬ 
ній етап соціалізації дівчинки був покли¬ 
каний у ритуально-символічний спосіб 
прилучити її до соціокультурного середо¬ 
вища, програмуючи успішне засвоєння 
відповідної її біологічній статі тендерної 
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ролі. Наступний щабель соціалізації був 
спрямований на практичне опанування 
тієї частини цієї ролі, що пов'язана із 
господарсько-виробннчїіми функціями 
жінки. На останньому етапі соціалізації 
дівчини відбувається пізнання нею стате* 
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Колесник Н. 

(Україна) 

Фольклорні антропоніми як джерело 

РЕКОНСТРУКЦІЇ НАЙДАВНІШИХ ФОРМ 
ПРОТОУКРАЇНСЬКОГО МІФОЛОГІЧНОГО світогляду 

Хвиля національного відродження на антропоніміконом фольклорні імена усе 


межі третього ТИСЯЧОЛІТТЯ вкотре повер¬ 
тає українців не тільки до писемної, але 
й до найглибших шарів дописемної істо¬ 
рії нашого народу та його мови. Справж¬ 
ньою скарбницею для дослідників є за¬ 
лишки язичництва, які збереглися у на¬ 
ціональному фольклорі. Свого часу ше 
І.Нечуй-Левииький здійснив на фольк¬ 
лорних обрядових матеріалах дуже ціка¬ 
ву реконструкцію української міфології. 
І хоча, як зауважив український ономаст 
Ю.О.Карпенко, «фольклорні тексти пе¬ 
ресипані християнськими мотивами, мо¬ 
тиви ці переважно, як це маємо і в зви¬ 
чаях, стають лише формою, зовнішнім 
одягом язичницької сутності»'. 

Дослідження системи жіночих особо¬ 
вих імен, зафіксованих українськими на¬ 
родними календарно-обрядовими пісня¬ 
ми, засвідчили, що ім'я Гайна помітно 
вирізняється у жіночій підсистемі обря¬ 
дового іменника XIX - першої половини 
XX ст. З-поміж 65 імен його жіночої під¬ 
системи, 42 імені (близько 63 % усього 
жіночого антропонімікону) мають кіль¬ 
кість уживань, що не перевищує в кален¬ 
дарно-обрядовій поезії цифру 7. Проте 
вживання особового імені Ганна сягає 
246, Марина ~ 194, Марія - 179, Ана- 
стасія - 114 разів. Пояснення такої різ¬ 
ниці в кількості вживань лише попу.іяр- 
ністю - непопулярністю імені у народно¬ 
розмовній системі найменування видаєть¬ 
ся занадто спрощеним.' Адже за у.мови 
наявності тісного зв’язку з національним 


.ж є елементами фольклорних текстів (у 
нашому випадку обрядових), витоки 
яких сягають найвілдаленіших епох існу¬ 
вання нашої культури. Подивимось на 
вживання згаданих вище фольклорних 
імен з точки зору їх участі в обрядових 
текстах, шо мали заклинальний характер 
і могли зберегти згадку про давні 
вірування українців. 

Однією з найшанованішнх богинь у 
праукраїнців була богиня води Дана. Її 
уявляли як вічно юну, чарівну Діву і 
водночас дружину Вогню2, який позна¬ 
чав первісну матерію чоловічої статі, шо, 
поєднавшись з первісною матерією жіно¬ 
чої статі (Вода, Дана), утворила всі речі 
на земліз. Відомий український церков¬ 
ний діяч і вчений початку XX ст. К.Со- 
сенко пише, що, на думку народу, в ве¬ 
ликій містерії Різдва світа вогонь та вода 
були головними творчими чинниками'*. 
Зрештою і Різдвяні, і Великодні свята, і 
свято Івана Купала нерозривно пов’язані 
з цими двома символами-культами вогню 
і води. Можливо, найуживаніші в обря 
довому фольклорі жіночі імена безпосе¬ 
редньо пов’язані з культом води та боги¬ 
нею Даною. 

За спостереженнями Я.Головаиького, 
«первісно Ефеська Діана, тобто Артемі- 
да, являла собою воду як діюче начало 
творення і вшановувалась як Діва і разом 
з ти.м всесвітня мати»5. у польському пі- 
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сенному фольклорі міфологічне ім’я 
Діана вживається у значенні ^прекрас- 
на». втративши будь-який зв’язок з мі¬ 
фологією. В українських текстах згадане 
ім’я зафіксоване нами тільки двічі. 

У пародійній колядці звертання 
«Слічная Діянна, мати єсть і панна* 
вживається в зверненні до Пречистої Ді¬ 
ви Марії не тільки в значенні «прекрас¬ 
на», але й за аналогією: Діана (Діанна, 
Діянна, Діванна, Діва, Дана), як і Божа 
Мати - уособлення жіночої божественної 
субстанції. 

А от у колядці з Дрогобнччини 1880 
року співається: 

Повідай нам, 

Гануньо панно, слічная Діянно, 
Покажися намв. 

Як і в попередньому тексті, порівнян¬ 
ня «слічная Діянна* вжито на позначен¬ 
ня «прекрасна», але на відміну від нього, 
воно є елементом формули «гречная пан¬ 
на, красна (ім’я)», «гречная панна, пан¬ 
на (ім’я)», «панна дівойко, красна па¬ 
нянка, на ім’я...*. Більше того, у ку¬ 
пальській пісні з Черкащини 1855-1856 
років у записах М.Максимовича читаємо: 
Іваночку, мій братику 
Не губи мене у суботоньку, 

А згуби мене в неділоньку... 
Парубочки йдуть, стрілочки беруть. 
Тебе Йвана проклинають, 

Мене Ганну споминають: 

Ой була Ганна, 

Пресличная панна!^ 

Сам М.Максимович так тракт^'є цей 
текст: «...тут ми могли б визнати купаль¬ 
ську Ганну як сестру Сонця... і припус¬ 
тити. що в міфічних оповідях йшлося 
про гнів Сонця-царя на сестру свою Ку¬ 
палу, яку величають під іменем преслич- 
ної Ганни*». А далі робить припущення, 
що головним предметом Купальського 
свята було потоплення водної богині Ку¬ 
пали чи Купальниці, яку згодом було на¬ 
звано Ганною чи Анною^. 


Можливо, особове ім’я Ганна (Анна) 
не лише в купальському дійстві та ку¬ 
пальських піснях, але й в обрядових піс¬ 
нях взагалі, первісно вживалось на по¬ 
значення Дани (Води-Матері), жіночого 
початку Всесвіту. 

Так, чимало уживань імені Ганна у 
колядках припадає на ті тексти, які, за 
К.Сосенком, належать «до найдавніших 
колядок про почин світа*. В них звучить 
мотив Дунаю, шо є «містичним потоком, 
синонімом неначе одухотвореної сили і 
активності в світі водного елементу*’^, 
наприклад: 

Плила дЬвойка доловь Дунаемь. 
Дунаю, гей, Дунаю, море, Ганусю зоре! 
БЬжнгь коло ней татцейко єн: 
«Подайми, татцю, свою ручейку, 

Най я не тону вь Дунаичейку!**’ 
Прийшла Ганусейка на Дунай по воду 
Дтазю-море, Ган\тію-зоре! 

Воду брала, в Дунай впала 
І крикнула: - Рятунопку1'2 
М.Максимович подібне явище відзна¬ 
чив і в купальських піснях, де «оспі¬ 
вується потопання у Дунаї Ганни, яка ве¬ 
личається красною панною, тобто дівою, 
можливо, це Діванна (Діанна)...»'3- До 
найдавніших належать також колядки, 
що містять мотив прадерева, яке символі¬ 
зують пшениця, виноград, яблуня з золо¬ 
тими яблуками, верба з золотою корою, 
«золото або срібло, блискучі предмети, 
шо скріплюють люнарну символіку*^. У 
цих колядках уживання імені Ганна теж 
не поодиноке. Нами зафіксовано близько 
десяти таких прикладів, як-от у колядці 
з Полісся: 

Була в батенька нова світлонька... 

А коло неї садок саджений. 

Садок саджений, злотом ряшений. 
Стерегла же його дівка Ганнуся...'^ 
На думку К.Сосепка, «темою більшої 
частини щедрівок є ідеа.льпа дівчина, що 
стереже райського дерева, садить його і 
плекає та відтак, доглядає. Найчастіше 
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стереже вона золотої ряски чи то роси на 
райськім дереві, або винограду, або золо¬ 
тистої, колосистої пшениці. Райське де¬ 
рево є символом місяця, а дівчина є сим¬ 
волом зорі»’б. Зоря ж на Україні, на 
думку багатьох учених, не тільки небесне 
тіло, але й символ дощу, тобто води, а 
отже безпосередньо пов’язана з богинею 
Даною. 

Окрім колядок про початок світу, 
ім’я Ганна фіксують давні колядки про 
войовничу діву-богатирку: 

Моя Ганнусю, моя донейко. 

Ой поїдь, поїдь на войнойку...'^ 
Цікаво, що пісню «Ішла Дойна із Го- 
ришня», яка збереглась у буковинському 
регіоні, дослідники теж трактують як 
пісню-міф про войовничу діву-богатирку, 
ім’я якої Дойна - трансформоване завдя¬ 
ки впливу сусідньої Молдови слов’янсь¬ 
ке ДйМй’в. 

Засвідчують ім’я Ганна також коляд¬ 
ки та риндзівка, що зберегли спогад про 
існування, за К.Сосенком, поділу старо¬ 
української суспільності на групи'^. 
Власниця цих груп-громад - Ганна 
{Данаї). Наводимо текст колядки: 
Помагай Бі господарейко! 

Маєте ви славную думку, 

Славную дочку та Ганунейку, 

Має Ганунє три городойки. 

Цвила роже червоная^о, 
Символічність образу дівчини на ім’я 
Ганна з веснянки (Ой види Ганя, що не- 
віронька. Пустила коня в чистеє поле, 
Сама скочила в сивеє море...2') та з ру- 
сальної пісні (Ой там Ганночка гуляла, 
Жемчуг-намисто обірвала... 22 ), як і в ко¬ 
лядках. наводить на думку про невипад- 
ковість аптропоніма Ганна в цих текстах. 

Окрім популярності цього імені у 
більшості обрядових жанрів, антроіюнім 
Ганна е одним з найпоширеніших жіно¬ 
чих імен у календарно-обрядових піснях. 
Нагадаємо, кількість його вживань знач¬ 
но більша за кількість фіксацій імені 


Марія, яке традиційно вважається, як і 
чоловіче Іван, найпопулярнішим ім’ям 
народнороз.мовного іменника. Кількість 
уживань імені Ганна була б ще більшою, 
коли б ми взяли до уваги, що всі словни¬ 
ки XIX ст. подають ім’я Галя як варіант 
імені Ганна. Зафіксоване це явище і в 
обрядовому фольклорі: 

Що в саду, в саду стояла дулька. 

Ой там Ганночка росу трусила. 
Труснула росу у полу свою. 

Приспів: 

■ Винная, винная ти ягодочко, 
ой Галю"^^. 

Не можна обминути ще одного факту: 
кількість варіантів до імені Ганна числом 
62 значно більша не тільки за кількість 
варіантів до імені Марія, яких усього 27, 
але й переважає кількість варіантів імен 
Марія й Марина разом узятих. 

Звертає на себе увагу й те, що ім’я 
Ганна в обрядових піснях нерідко вхо¬ 
дить до складу певної формули, яка є 
спільною для найдавніших жанрів обря¬ 
дової поезії (колядок і щедрівок, весня¬ 
нок, купальських пісень): гречная панна 
на і.н’я Ганна; Ганна пресличная (при- 
личная) панна; гречная панно, красна 
Ганнунейко; панна дівойко, красна па¬ 
нянка на ім’я Ганнуся і т. ін. 

Російський вчений В.Н.Топоров. до¬ 
сліджуючи. власне ім’я в міфоепічному 
аспекті як один із «способів збереження 
традиції у часі, дійшов висновку, що це 
один із неявних способів забезпечення 
стійкості повідомлення в часі. Він пов’я¬ 
заний з особливим видом екстенсивного 
використання певних особових імен,., 
широке введення певних вагомих для цієї 
традиції імен, що мали відношення до 
прецедента (першоподії), який поклав 
початок традиції... Конкретні, масові, 
побутові і профанічні ситуації співвідно¬ 
сяться з первісним і єдиним сакральним 
прецедентом. Тим самим первісна інфор¬ 
мація зберігається у вигляді окремих від¬ 
працьованих традицією моделей»24. 
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Уживання найпоширеніших фольк¬ 
лорних особових імен, зокрема жіночого 
імені Ганна, мають безпосередні відно¬ 
шення до висловлених В.Н.Топоровнм 
думок. Екстенсивне використання згада¬ 
ного імені в обрядових піснях, найдавні¬ 
ші з яких являють собою усталені, 4ВІД- 
працьовані традицією моделі», безпереч¬ 
но, є підтвердженням відношення цього 
імені до першоподії. 

Навіть у священнослужителів не ви¬ 
кликає нині заперечення той факт, що 
українське християнство зазнало потуж¬ 
ного трансформуючого впливу язичницт¬ 
ва. Український вчений-філолог, педагог 
і церковно-громадський діяч І.Огієнко у 
60-х роках нашого століття писав; «Давні 
вірування, як довговіковий набуток ду¬ 
ховний, не могли легко й безслідно роз¬ 
віятися перед насту'пом Нової Віри серед 
народу... тому поставала мішанина віру¬ 
вань, т. зв. синкретизм, а правильніше - 
дво€Вір'я.,.»23 Без знання вірувань до¬ 
християнських, на думку І.Огіенка, не¬ 
можливо належно й глибоко зрозуміти 
сучасну духовну культуру українського 
нарюду, історію його суспільного життя, 
історію української культури та літера¬ 
тури, як давньої, так і новорб. Не можна 
осягнути та зрозуміти і української мови, 
зокрема українського іменісика. 

Український мовознавець П.П.Чуч- 
ка, досліджуючи сліди язичництва в 
антропонімії українців карпатського ре¬ 
гіону і дійшовши висновку, що христия¬ 
нізація торкнулась лише поверхневих 
пластів слов’янської антропонімії, чи не 
єдиною перемогою церкви в П антропоні- 
мічній діяльності на Русі називає масове 
видалення з офіційного (а згодом і побу¬ 
тового) вжитку кількох тисяч язичниць¬ 
ких і.мен давніх слов'ян і запровадження 
на їх місце кількох сотень імен візан¬ 
тійсько-християнського календаря^^. Уче¬ 
ний вважає, шо «мабуть, доцільніше б 
говоріїти не про сліди язичництва в су¬ 


часній чи давній антропосистемі україн¬ 
ців, а легше було б зібрати докупи і про¬ 
коментувати все те, шо полишило після 
себе християнство разом із державною 
адміністрацією на потужному фоні дав¬ 
ньої слов’янської самобутньої антропоні- 
МІЇ» 28 , 

Важко повірити, що за такого могут¬ 
нього трансформаційного впливу язич¬ 
ництва на український іменник доби хрис¬ 
тиянства система особових імен одноосіб¬ 
но його уникнула. Тим паче, що згаданий 
вище П.П.Чучка в тій же праці наго¬ 
лошує: «... фонетика, морфологія, а особ¬ 
ливо словотвір християнських імен про¬ 
тягом тисячолітнього освоєння їх нашими 
предками змінився настільки, що нині в 
цих іменах нерідко вже важко угледіти чи 
віднайти їх староєврейські, латинські чи 
грецькі прототппи29. продовжимо його 
дл-мку: важко 5 'гледіти чи віднайти часом 
і тому, шо адаптовані народні варіанти не 
тільки припасовувались до фонетичної і 
граматіїчної системи української мови, але 
й співвідносились з дохристиянською 
системою найменування. 

Можливо, так звігано трактовані на¬ 
ми імена української системи називання 
як грецькі, латинські, староєврейські і 
т.ін. у процесі засвоєння та адаптації 
українською мовою стали значно ближ¬ 
чими до національної системи наймену¬ 
вання епохи язичництва. Збережені зав¬ 
дяки своїй зовнішній подібності і можли¬ 
вості трактуватися як імена церковного 
календаря, певні антропонімії сучасного 
і.менника залишилися традиційними, 
зберігшії в своїй першооснові сакральний 
зміст і заховавши для нас давню міфоло¬ 
гію. Вік їх обчислюється тисячоліттями. 
Усе сказане вище є ще одним доказом 
уже загальновизнаної тези, іцо українсь¬ 
ка ономастика (фольклорна антропонімія 
зокрема) зберегла в собі найглибші плас¬ 
ти нашої історії та культури. 
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Комаринська 3. 

(Україна) 


Соціальна та етнокультурна адаптація 

НЕКОРІННОГО НАСЕЛЕННЯ ВИННИК 
у ГРОМАДУ МІСТА у ДРУГІЙ ПОЛОВИНІ XX ст. 


в умовах становлення державності 
України зростає інтерес до етносоціаль* 
ної мозаїки регіонів і поселень, особли¬ 
востей їх розвитку, джерел с}гчасного 
складу населення. 

При етнографічному вивченні та до¬ 
слідженні м. Винники маємо справу з по¬ 
рівняно однорідним у національному від¬ 
ношенні населенням. Цільове наукове 
анкетування мешканців м. Винники дає 
уявлення про особливості руху населен¬ 
ня за останні 50 років. Зокрема, дуже 
суттєвим для розуміння культури і побу¬ 
ту міського населення є співвідношення у 
ньому корінного і прибулого елемента, у 
післявоєнний час етносоціальні, етно¬ 
культурні та демографічні процеси у 
Винниках розвивались під впливом різ¬ 
них факторів. До певної міри вони кори¬ 
гувались змінами адміністративного ста¬ 
тусу міста від районного центру до міста, 
підпорядкованого Львівській міській Ра¬ 
ді, а з 1972 р, у складі Червоноармійсь- 
кого (з 1990 р. - Личаківського) району 
м. Львова, та змінами чисельного складу 
населення. 

Основними факторами, шо визначали 
зміни росту чисельності населення м. 
Винники у перші повоєнні роки, були; 

- виїзд до Польщі мешканців польсь¬ 
кої, єврейської та частково української на¬ 
ціональностей відповідно угоди між уря¬ 
дом УРСР і ПКНВ від 9 вересня 1944 р.; 

- високий природний приріст; 

- прибуття спеціалістів різних галу¬ 
зей народного господарства із східних 


областей УРСР, Росії та інших союзних 
республік; 

- поселення українців з українських 
етнічних земель (Надсяння, Холмщини, 
Лемківщини, що відійшли до складу 
Польщі'. 

У тісному зв’язку з динамікою націо¬ 
нального складу та зміною місця прожи¬ 
вання населення перебували зміни у 
соціальній структурі громади. 

Хоча у всі часи українці в місті 
становили абсолютну більшість, відсоток 
представників польської, німецької, ро¬ 
сійської, єврейської національностей у 
різні історичні періоди також був досить 
значним. У повоєнні роки в ході реаліза¬ 
ції згаданої угоди від 4 вересня 1944 р. 
частина мешканців містечка польської 
національності або ополячених українців 
виїхала. Характерно, шо тоді ж місто 
покинула й частина корінних українців, 
які скористалися переселенням як наго¬ 
дою уникнути «принад*" радянської вла¬ 
ди, про які вже знали з 1939-42 рр. 

За наслідками угоди 1944 р. у Вннии- 
ківський район до кінця 1945 р. прибуло 
379 родин українців. Найбільша їх кіль¬ 
кість походила із Налеяння (60 відсот¬ 
ків), трохи менше - з Холмщини (ЗО від¬ 
сотків) та Лемківшини (10 відсотків). 
Постановою виконкому Вннниківської 
райради «Про передачу будинків пересе¬ 
ленням з Польщі* було затверджено пе¬ 
редачу будинків поляків, які виїхали у 
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Польщу, переселенцям, що прибули з 
Польщі на територію Винниківського ра¬ 
йону. Іншою постановою виконкому 
Львівської облради від 23.08.1945 р. за¬ 
тверджувався додатковий план кредиту¬ 
вання переселенців до Львівської облас¬ 
ті. Згідно з цими двома основними доку¬ 
ментами, у розпорядження переселенців 
було виділено 350 будинків, передано 
932,6 га незасіяних земель, 69,21 га посі¬ 
вів озимих культур та 28 га картоплі. 
Сільгоспбанком вже на 1 серпня 1945 р. 
було прокредитовано 37 господарств. До¬ 
датковий план кредитування на суму 207 
тис. крб. охопив ще 151 господарство^. 

Певні сторони адаптації переселенців 
у громаду Винник простежуються на 
основі усних спогадів переселених. За 
словами самих переселенців, не все було 
так, як того вимагали постанови. За свід¬ 
ченнями переселенців, «влада не давала 
вагомих пільг нам. ми не голодували, але 
їжі було мало. В колгоспі працювали за- 
півдурно», - згадує одна з переселенців. І 
все ж «люди хоч і жили бідно, але друж¬ 
но, Православні і греко-католики разом 
ходили до однієї церкви», - згадує інший, 
у кількох свідченнях з гіркотою зазнача¬ 
ється про те, що часто місцеві українці зу¬ 
стрічали переселенців зневажливим; 
«Ви - зайди, і приїхали займати наші зем¬ 
лі». Після пережитих трагедій, після 
стількох поневірянь ці слова дуже болісно 
сприймалисяз. 

Чи.мало дорослих членів родин пере¬ 
селенців йщли працювати на швейну та 
тютюнову фабрики, але більшість знахо¬ 
дила роботу у колгоспах, діти навчалися 
у школах. Цікаво відзначити, шо в перші 
роки після переселення прибулі зберіга¬ 
ли свої громади, поселялися поряд зі 
своїми колишніми сусідами, одружува¬ 
лись з переселенцями (наприклад, у сім’ї 
Кадиляків чоловік і дружина - уроджен¬ 
ці с. Чистогорб Сяноцького повіту). У 
побуті під час відзначення календарних 
свят та сімейних подій земляцькі зв’язки 
часто займали місце родинниx^ 

1 


У перші повоєнні роки прибували, 
крім переселенців з Польщі, ще й вихідці 
зі східних областей України - Хмель¬ 
ницької. Вінницької, Чернігівської, Чер¬ 
каської, Полтавської, Донецької, Вороши- 
ловградської - та Російської Федерації. У 
потоці поселенців було немало відданих 
служителів тоталітарної системи - партій¬ 
них, радянських керівників району, війсь¬ 
ковослужбовців, працівників НКВС та 
МДБ. Серед цієї категорії прибулих про¬ 
тягом усього часу росіян було найбільше'. 

Серед нових мешканців Винник, які 
прибували з інших областей України Г з 
інших радянських республік, 54,1% похо¬ 
дили з міст, 45,9% - із сіл. Проте за цим 
середнім показником дуже відчутною 
була відмінність між прибулими з регіо¬ 
нів України і тими, що прибули з Росії та 
інших союзних республік. Прибулі з 
українських областей на 56,6% походили 
із сіл, всі ж і ниті на 82,6% були вихідця¬ 
ми з міст. Така особливість прибулого 
«радянського» населення була властивою 
для всіх міст західних областей України, 
в яких серед прибулих з України числи¬ 
лось 53% СЄ.ТЯН, а серед прибулих з інших 
рест'блік - 72,6% мешканців міст. Всього 
ж серед «радянських» прибулих у міста 
з-поза УРСР було 27,8%®. 

Трохи згодом у Винниках оселялися 
також вихідці з міст і сіл Львівської та 
сусідніх з нею областей західноукраїнсь¬ 
кого регіону. Географія походження цих 
людей досить широка - від різних райо¬ 
нів Львівщини: Жидачівського, Дрого¬ 
бицького, Пустомитівського, Самбірсько- 
го, Турківськогс), Сколівського - до За¬ 
хідного Поділля і Закарпаття’. 

Мотивами до міграції населення 
1950-60-ті роки і у наступний час були 
сімейні обставини, незадоволення зар¬ 
платою за попереднім місцем праці, неза¬ 
доволення характером роботи і умовами 
праці, скерування після закінчення на¬ 
вчання. бажання поліпшити житлові умо¬ 
ви та інші. 
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Як відомо, інтенсивність міграцій, мі¬ 
граційна активність населення пов'язані 
з рівнем економічного розвитку регіону, 
чисельністю постійного населення, взає- 
морозташуванням регіонів, також струк¬ 
турою економіки, географічним положен¬ 
ням, природними умовами, етнічним 
складом населення". Процес адаптації за 
умов незворотних міграцій або пересе¬ 
лень, пов'язаний з різкою зміною мате¬ 
ріального, соціального і психологічного 
стану індивіда, який змінив місце прожи¬ 
вання. 

Створення у Винниках в І945-55 рр. 
багатьох нових галузей промисловості і 
позитивно впливало на темпи і характер 
формування нової соціальної структури. 
Вимагались і прибували нові кваліфіко¬ 
вані спеціалісти, які, у свою черг.', нада¬ 
вали допомогу .місцевому населенню 
швидко опанувати нові професії*. 

Характерною ознакою радянської 
кадрової політики було те, що спеціаліс¬ 
тів, які прибували зі східних областей 
України, а також з Росії, як правило, 
призначали на керівні посади в органах 
районного та місцевого управління, осві¬ 
ти, промисловості (близько 25-30%). Під 
етнічним кутом зору в переважній біль¬ 
шості це були зрусифіковані українці та 
росіяни. Лише невелику частину з них 
становив національно свідомий українсь¬ 
кий елемент. Практично впродовж всього 
часу, починаючи з кінця 40-х років, чис¬ 
ло прибулих на постійне проживання у 
місто переважало над кількістю тих, хто 
виїжджав. Наприклад, згідно з статис¬ 
тичними даними, у 1964 р. у Винники 
прибуло 295 осіб, тоді як вибуло з міста 
190 жителів, Механічний приріст за рік 
становив 105 чол.'® 

Деякі характеристичні риси були 
властивими для зайнятості населення 
Винник у 1970-90-х роках. Це пов'язано 
зі стабілізацією економічного становиша 
жителів міста, соціальною і культурною 
адаптацією переселенців і приїжджих. У 
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цей час близько 40% дітей переселенців і 
приїжджих здобувають вищу освіту або 
займають відповідні інтелігентні посади 
(вчителі, інженери, лікарі, банківські 
працівники, ін.) у Винниках. Разом з 
тим багато молодих мешканців Винник 
обирають місцем праці установи та під¬ 
приємства Львова. 

У загальноосвітніх школах м. Винни¬ 
ки переважна більшість вчителів станов¬ 
лять мешканці Винник. Те ж стосується 
дитячих спеціалізованих установ. У той 
же час помітними є відмінності у рівні 
освіти окремих груп місцевого і прибуло¬ 
го населення. Дають про себе знати освіт¬ 
ній рівень та види занять представників 
старшого покоління тих чн інших груп 
корінного чи прибулого населення. Уза¬ 
гальнення спогадів показує, що прак¬ 
тично усі з опитаних переселенців, які 
мали вищу освіту, намагалися так само 
дати її своїм дітям. Помітним є й те, що 
впродовж усього часу існував великий 
потяг всіх переселенців до освіти, у 
сім’ях переселенців зі середньою або се¬ 
редньо-спеціальною освітою батьки праг- 
н\'ли навчати своїх дітей у вищих на¬ 
вчальних закладах. Щоправда, не завж¬ 
ди це вдавалося реалізувати. Здається, 
що цей момент сприяв інтеграції пересе¬ 
ленців у громаду міста, завоюванню ни¬ 
ми авторитету у місцевих, корінних жи¬ 
телів. Чимало з них .зайняли авторитетне 
службове і соціальне становище. 

Варто також відзначити, що некорін- 
не населення і у політичному жіпті міста 
проявило велику активність. Так, під час 
виборів до Львівської міської Ради у 
1967 р. з 15 висунлтих кандидатами у де¬ 
путати від Винник 5 осіб були немісиеви- 
ми жителями (переселенці з Ярославсь¬ 
кого і Перемиського повітів)". 

Щодо приїжджих мешканців Винник 
російської національності, го вони у ра¬ 
дянські часи першими підтримували «ра¬ 
дянські громадсько-політичні традиції» 
відзначення свят Великої Жовтневої со- 
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ціалістичної революції, Першого Травня, 
дня народження Леніна. Згодом, під 
впливом українського етнокультурного 
середовища, росіяни, зокрема які не зай¬ 
мали високих посад, підпадали частково 
українській етнічній асиміляції'^ 

Інша категорія жителів Винник - 
українці-переселенці та приїжджі із за¬ 
хідноукраїнських областей дуже шаноб¬ 
ливо ставляться до народних традицій. У 
побуті вони всією родиною святкують всі 
релігійні свята, На Великдень відвідують 
могили померлих родичів. Так було і в 
радянську добу, хоч, зро^міло, в дещо 
обмежених виявах. 

На сучасному етапі особливістю рюз- 
витку Винник є збереження у побуті ко- 
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рінними жителями місцевих традицій, 
співіснування поряд з ними звичаїв і тра¬ 
дицій, принесених приїжджим некорін- 
ним населенням. Часто ця грань між міс¬ 
цевими і немісцевнми звичаями уже не 
простежується. Відносно інтенсивний 
розвиток промисловості призвів до знач¬ 
ного росту населення міст. 

На нинішньому етапі у Винниках із 
загальної кількості населення у 13,5 тис. 
осіб заледве набереться 20% таких, кого 
можна назвати корінними мешканцями. 
Незважаючи на це, є підстава вважати, 
шо етнокультурне обличчя міста-супут- 
ника великого міста у значній мірі відоб¬ 
ражає специфіку культури і побуту всіх 
його основних груп. 
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Коваль-Фучило І. 

(Україна) 


Традиція голосіння 

в ПОХОРОННОМУ РИТУАЛІ СЛОВ’ЯН 


Голосіння, плач - традиційний при¬ 
родний спосіб вираження болю з приводу 
смерті близької людини.-Можливо, тому 
такий жанр зберігся чи не у всіх народів 
світу. «Звичай голосити над померлим 
відомий, здається, у всіх народів, від 
найвіддаленішої давнини, і виражається 
приблизно в однаковій формі»'. Людина 
протягом усієї своєї історії прагнула 
окультурити своє середовище, свої по¬ 
чуття, тому, природний стихійний вияв 
жалю за померлим згодом набув певних 
традиційних загальноприйнятих норм. 
Цей процес відбувався дуже давно. 
Найстарші типи голосінь - в асирійській 
національній епопеї про Гільгамеша, єги¬ 
петських папірусах, в давньоєврейській 
літературі, в індійському епосі «Махаб- 
харата», в «Ілліаді», в грецьких трагіків, 
в римських поетів - Катула, Вергілія та 
ін., в скандинавській Едді, в старофран¬ 
цузькій поемі про Роланда. Голосіння 
відомі балтійським, фінно-угорським та 
іншим народам Євразії. 

Серед слов'янських народів голосін¬ 
ня збереглись у східних і південних 
слов’ян. Цікаво, шо слов’янські народи, 
які мають розвинутий героїчний епос, 
мають і розвинені голосіння. Це пов’яза¬ 
но з тим, шо у деяких народів героїчні 
епічні пісні творились з похоронних го¬ 
лосінь, де вихвалялись подвиги помер¬ 
лих героїв^ Такий зв’язок цих жанрів 
підтверджують також спостереження Ф. 
Колесси щодо їх музичної частиші: «По 
своїй формі голосіння виявляють лиш 
нижчий ступінь того самого рецитацій- 


ного стилю, який так буйно розвинувся в 
думах. Думи в'яжуться із голосіннями 
також ліричним характером, поетичним 
висловом, символікою й мотивами»^. 

У різних слов’янських народів голо¬ 
сіння розвинені неоднаковою мірою, про¬ 
те доказів про архаїчність цього жанру у 
фольклорній системі кожного народу 
досить багато. «Голосіння над померлим 
у всіх східних слов’ян обов'язкові, їх 
вважають необхідним виявом пошануван¬ 
ня померлого»'. Серед східнослов’янсь¬ 
ких народів голосіння найбільш розвине¬ 
ні у росіян («плачи», «прпчетания», 
«причетні», «вопли», «голошения»). Во¬ 
ни активно побутують не лише у перехід¬ 
них ритуалах (похорон, весілля). Поши¬ 
рені і так звані «оказіональні» (побутові) 
плачі на якийсь трагічний випадок. Ро¬ 
сійським похоронним планам притаман¬ 
ний епічний характер розповіді. Більшу 
частину плачу займає оповідь про життя 
померлого. Ця риса особливо чітко про¬ 
стежується у планах найвідомішої росій¬ 
ської голосильниці Ірини Фелосової^ Її 
плачі можна навіть назвати авторськими, 
проте роль традниінного, усталеного тут 
має дуже і дуже важливе значення". У 
похоронному ритуалі виділяють «плани- 
оііовешання», «погребальньїе (похорои- 
ньіе) плачи» і «поминальньїе плани»’. 

Майже такою самою популярністю у 
російській традиції користуються весіль¬ 
ні плачі нареченої. Дослідники цього 
жанру відзначають його традиційність і 
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зовсім незначну сту’пінь варіативності®. 
Тут важливим і дуже цікавим є тон факт, 
що голосіння нареченої у тексті весільно¬ 
го ритуалу у співставленні з похоронісим 
звучить як певний оксюморон, як голос 
покійника. Найближче співвіднесеними з 
похороними голосіннями у весільному 
обряді е плачі нареченої-сироти. «Власне 
плач нареченої-сироти, звернений до по¬ 
кійних батьків, за своїми мотивами і за 
функціями взагалі не весільний плач, а 
похоронний /.../, це навіть не «цита¬ 
та», не запозичення елементів похорон¬ 
ного обряду в весіллі, а безпосереднє 
включення в нього цілого обрядового 
тексту - елемента похоронного і одночас¬ 
но поминального ритуалу»®. Такий стан 
речей спричинений порушенням правиль¬ 
ної послідовності ритуалів. Дії сироти є 
одночасно виконанням обов’язкових ком¬ 
понентів обряду, яких бракує - ршу'аль- 
них дій батьків - і в цей же час - завер¬ 
шення похоронного обряду - похорон 
батьків і їхні поминки'®. 

Досить пширені похоронні голосіння 
і на українській території. Вони 
зафіксовані на Бойківщині, Поділлі, 
Гуцульщині, Київщині, Буковині, Чер¬ 
нігівщині, на Куршині, Лубенщині, Хар¬ 
ківщині , Херсонщині, Кіровоградщині. 
На відміну від великих за обсягом ро¬ 
сійських планів, українські голосіння ха¬ 
рактеризуються невеликим об’ємом (як 
правило 20-30 рядків) і повторюваністю 
головних мотивів: будження покійника, 
запитання чого загнівався, хто й чим 
образив його, опис гробу як підземної, 
темної хати, опис похорону як виряджен¬ 
ня в дорогу, закликання покійника при¬ 
ходити в гості та ін. Така шаблонність 
будови зовсім не свідчить про нерозвине¬ 
ність жанру чи про неархаїчність його 
побутування. «Ще в 1922 р. М.Азадовсь- 
кин висловив припущення, що давньоро- 
сійські плачі не були настільки розвине¬ 
ні, як північноросійські в 19-20 ст., що 
вони були значно ближчі до найбільш ла¬ 
конічних і простих форм українського 


голосіння. Подальше вивчення давньоро- 
сійських плачів підтвердили цю гіпоте¬ 
зу»”. Важливим доказом архаїчності тра¬ 
диції голосіння в Україні є також соро- 
•міцькі голосіння, зафіксовані на теренах 
Гуцульщини. Ще одним цікавим доказом 
давності українських похоронних голо¬ 
сінь є вторинне використання їх в обря¬ 
дах викликання дощу, зафіксовані на 
Поліссі'^ 

Весільні голосіння в Україні не за¬ 
фіксовані; лише на весіллі сироти, як і в 
російській традиції, зустрічаються еле¬ 
менти, зокрема голосіння, похоронного 
ритуалу. Оказіональні голосіння також 
не мають значного поширення’®. 

У білоруській фольклорній традиції 
віиіляють обрядові (похоронні, поми¬ 
нальні, весільні, рекрутські) і оказіо¬ 
нальні (побутові) голосіння. Похоронні 
голосіння (блр.«голошенія») фіксують 
всі основні етапи обряду. Так, дослідник 
В.Сисов виділяє сім частин (ритуально- 
вербальних комплексів), тобто головних 
циклів голосінь у похоронному ритуалі; 

1. Смерть людини і ритуальні дії 
першої посмертної години. 

2. приготування до поховання гробу 
і перенесення в нього померлого. 

3. Відвідини рідними і односельцями 
померлого в його хаті. 

4. Винесення гробу з покійником з 
хати. 

5. Похоронна процесія по дорозі на 
цвинтар. 

6. Приготування могили і поховання. 

7. Поминальний стіл в день 
поховання’'. 

Ці цикли не відокремлені - мають 
спільні мотиви, органічно змінюються в 
процесі обряду. Ще одним дуже цікавим 
жанром у білоруській традиції є так звані 
плачі з «зозулею», досить схожі з похо- 
ронни.чи голосіння.ми, зафіксовані в пів¬ 
денних районах Псковської обл., а також 
у прилеглих районах Вітебської (Біло- 
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русь), Калінінської, Смоленської (Росія) 
областях. Виконавці, жінки середнього і 
старшого віку, під гнітом гірких пережи¬ 
вань йдуть подалі від людей, в ліс, на бо¬ 
лото, в поле, і там, наодинці з собою і з 
природою, звертаючись до «шерой 
подружке-кукушке», виплакують, викри- 
кають свій біль''. У голосіннях з зозулею 
цікаві, зокрема, два моменти - по-перше, 
те, що саме голосіння є способом вира¬ 
ження болю (як і в похоронному обря¬ 
ді) - психологічний момент, по-друге, 
зозу.ія, яка, за народними віруваннями, 
тісно пов’язана з потойбічним світом і е 
одним із головних образів у похоронних 
голосіннях, тут є також певною мірою за¬ 
місником конкретної людини, живої чи 
померлої, - міфологічний момент. Біло¬ 
русам також відомі голосіння нареченої- 
сироти на могилі батьків, тобто власне 
похоронно-поминальні голосіння і не 
дуже розвинені форми власне весільних 
голосінь. 

у південних слов'ян, як і в східних, 
традиція голосіння дуже давня і жанрово 
досить розвинена. Найвідомішою пра¬ 
цею. присвяченою болгарським голосін¬ 
ням (блг. «тужачки»), є монографія 
Кауфманів «Похоронні та інші оплаку¬ 
вання в Болгарії* (Софія, 1988). Дослід¬ 
ники виділяють такі основні жанри голо¬ 
сінь; на похованнях і поминках, плачі 
про Германа (під час посухи, або рідше, 
щоб припинити дощ, функціонально спо¬ 
ріднені з поліськими голосіннями під час 
викликання дощу), про живих людей 
(плачі «зажитих»), весільні’*, рекрутсь¬ 
кі, пародійні”. У даному переліку особ¬ 
ливої уваги заслуговують плачі «зажи- 
тих* - голосіння старих чоловіків за со¬ 
бою (пн.-зх. Болгарія), які пов’язані з 
обрядом «помана* (пн.-зх. Болгарія, сх. 
Сербія) - поминки за собою, які відбува¬ 
лися при житті і були спробою припини¬ 
ти тривалість віку, який затягнувся надто 
довго'®. Такі обряди викликані уявлення¬ 
ми про людську долю як певну «життєву 


силу*, яку людина повинна вижити про¬ 
тягом свого віку. Якщо хтось вмирає 
швидше, вій є небезпечним, оскільки не 
вижив своєї сили і може турбувати жи¬ 
вих; такими ж небезпечними є і ті, що 
живуть надто довго, тобто використову¬ 
ють, «заживають* чужого віку. У сло¬ 
в’янській традиції існувало багато спо¬ 
собів виправити таке становище’^ Голо¬ 
сіння «зажитих* споріднені із голосіння¬ 
ми полонених^®, оскільки і полонених 
(які перейшли у межі невідомого, а тому 
«чужого* світу і внаслідок цього набули 
хтонічних ознак), і «зажитих» не вважа¬ 
ли повноправними членами суспільства 
живих людей, вони були лімінальними 
(перехідними) істотами, що не належать 
ні цьому, ні «тому* світові. 

Географія побутування голосінь у 
Сербії така: Чорногорія, Косово, Далма¬ 
тинське Загір’я, пд.-зх. Сербія^’. Ціка¬ 
вою особливістю сербської традиції похо- 
рошюго голосіння є чоловічий плач «ле¬ 
лек*. Про голосіння чоловіків є згадки і 
в інших слов’янських народів, але саме у 
Се{>6ії, зокрема у Чорногорії, чоловічий 
плач особливо популярний. Очевид¬ 
но, це пов’язано з широко розповсюдже¬ 
ними похова^тьними планами, в яких 
оспівували славні діла загиблих за бать¬ 
ківщину, стверджували зв’язок між ними 
і живими”. 

Серед похоронних голосінь сербів ви- 
ді^тяють два основні види: «тужбалиці* і 
«нарицаиья*. Тужбалиці - це пісні-плачі 
за померлими, імпровізація на грунті тра¬ 
диційних поетичних норм, а «нари- 
цаньє* - вираз власного горя. Будь-яка 
жінка в.міє оплакувати («нарицати»), але 
не кожна вміє т\’жити“. «Нарицаньє* 
звичайне, а тужіння особливе, зворушли¬ 
ве і чутливе. 

Про архаїчність тра^тиції голосіння у 
Сербії свідчать відомості про те, шо тут 
існували наймані голосильницг\ а також 
побутування спільних плачів, коли кож¬ 
на з трьох жінок складає по рядку текст 
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голосіння. Ще одним спільним голосін¬ 
ням є тексти, рядки яких почергово скла¬ 
дають чоловік і жінка”, Важливо, що 
традиція спільних оплакувань відома й 
іншим народам, причому не лише сло- 
в’янським^^ У росіян, якщо на похороні 
присутні кілька голосильниць, «вони 
змінюють одна одну, або голосять разом, 
в один голос, причому іноді, обнявшись, 
розхитуються із сторони в сторону»”. 
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Такі факти, а також багато інших ва¬ 
гомих доказів про обов'язковість голосін¬ 
ня на похороні, свідчать про важливість 
цього жанру у фольклорній системі сло¬ 
в'ян. Учені погоджуються, що первісно 
існували похоронні голосіння, а інші ви¬ 
ди голосінь (весільні, рекрутські, побуто¬ 
ві, вторинні форми голосінь) розвину¬ 
лись із похоронних, що є яскравим свід¬ 
ченням сили цієї традиції, 
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Кухаронак Т. 

( Беларусь) 


Сучасньі стан і тзндзнцьіі развщця 

ТРАДЬЩЬІЙНАЙ КАЛЯНДАРНАЙ АБРАДНАСЦІ 

У БЕЛАРУСАУ 


Погляд на культуру, які лічьнша, 
безумовна, сучасним, вьіцякае з змпі- 
рьічна нагляднага факта множнасці куль- 
т)'р, іх якаснага адрознення і нацьіяналь- 
пай своеасаблівасиі. Мудрасць нашага 
часу якраз і заключаеіша ^ признанні за 
кожнан культурай яе права на самастой- 
нае існаванне і развіїше, у адстойванні 
прмнцьша раунапраунага суіснавання 
усіх культур. Культура па сваМ прьіро- 
дзе з’яуяецца не моністьгчнан, а плюра- 
лістьічнай - такі настрой думак перава- 
жае сення. У сітуацьіі культурнага плю- 
ралізма значна узрасла цікавасиь -тюдзей 
да нацьіянальньїх асаблівасцей сваей 
культури'. 

Цікавасць да традьщийнай культурьі 
сення назіраецца ва і?сім свеце, бо 
наступленне «масавай культури», нівілі- 
роука, стандартьізацьія, урбанізацьія вм- 
клікаюць у душах неасзнсаваньї пратзст і 
жаданне захаваць свае карані, каб зтнас 
ме5^ будучиню. Як слущна зазначив' 
вяломьі беларускі філосаф У.Коиан, 
*...калі наступає чаргови крнзіс бьпіпя і 
культури, а єн звичайна приходзіпь на 
зломе зпоха^^, як і сення, напрьїканиьі 
XX стагоддзя, тадьі зно^ і зноу людства 
хапаепиа за свае спрадвечньїя карані. Бо 
нараджаліся, квітнелі і паміралі царст* 
ви. імперні і цнвілізацьгі, нямнела і 
ржавела <»золата і серабро» афіцийньїх 
каштоі^насцей, а забитая альбо здадзеная 
У архіЗ^ народная творчасць заставалася 
вечна-зяленьїм Сусветньїм Дрзвам, крьі- 
ніцаю духоунага адраджзння нацьіі»^. 


Сення асаблівую актуальнасиь набиває 
паняцце окалогія культури», уведзенае 
Д.С.Ліхачовьім, якое абазначае і заха- 
ванне культурнага асяроддзя, і активную 
дзейсную памяць пра мінулае, і разумен- 
не нязменнасці разбураних ііомніка5' і 
з’я^ культури, і асзнсаванне страшзннай 
небяспекі забьщця^. 

Гзта вельмі важна для маральнага 
асяроддзя, вьіпрацоукі каштоунасньїх 
арьіенцірау, духо, своеасаблівай «аури», 
у якой живе як асобньї чалавек. так і 
^весь народ. У багатай культурнай спад- 
чьіне народау свету, у тим ліку і белару- 
сау, асабліва вялікая роля належьщь ка- 
ляндарннм звьічаям і абрадам, народним 
святам, што уяуляюць сабой складаную 
грамадскую з’яву, Яньї адлюстро^^ваюць 
разнастайиня бакі сацьіяльна-зканаміч- 
нага, зтнічнага. гістормка-культурнага 
жнцця парода^' на розннх зтапах раз- 
віцця і, у першую чаргу, нясуць на сабе 
зтнічную специфіку. Зтичньї, зстзтьіч- 
ни. змаииянальньї дух, закладзеньї у бе- 
ларускіх каляндарнмх абрадах і зви¬ 
чаях, зауседьі сцвярджау перамогу дабра 
над злом, найоялікшую каштоЗ'насць 
жнцця чалавека, якое било знітавана з 
жьщцем природи і і^сяго Сусвета. Кож- 
нае а6ра.іавае дзеянне, магічни прьіем, 
замова, прикмета сприялі захаванню і 
працягу рода, паляпшзпню дабрабьіта, 
ушанаванню продка^. 

Менавіта гзта традьїцьійная калян- 
дарная абралнасць разам з іншим! ііра- 

© Кухаронак Т-. 1999. 
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явамі народна-побьггавай культури бела- 
руса^ на працягу XX стагоддзя з’явля¬ 
лася своеасаблівьім «палігонам», дзе у 
прасторьі і часе адбьіваліся склаланьїя 
працзсьі, накіраваньїя ^ значнай ступені 
на руйнаванне яе гльїбіннага фонду, 
заснаванага як на язмчніцкіх. так і на 
хрьісціянскіх традьшьіях, 

У постсацьіялістьічнай Рзспубліцьі 
Беларусь пасля атрьімання У пачатку 90- 
X гадо^' нашай дзяржавай юрьідьічнай не- 
залежнасці афіїшйньїя адносіньї ^ладьі 
да традьїцьійнай народна-побьітавай 
культури змяніліся ^ бок пазітьіуньїх. На 
дзяржаз?ньім узро^і бьілі замацаваньї 
старадаунія нацьіянальньїя каляндарньїя 
святьі нашага народа, акрамя Купалля. У 
гзтьі ж час набрала моц чарговая хваля 
беларускага Адраджзння, што, на думку 
беларускіх філосафау, з’яуляешіа наогул 
«спецьіфічнай формай развіцця беларус- 
кай культури, калі назіраюцца больш ці 
менш гтрацягльїя перьіядьі паскоранага 
засваення айчьіннага і сусветнага духоу- 
нага вопьіту..., якія ^ гісторьіі народа 
справядліва названьї зпохамі нацьіяналь- 
нага Адраджзння. А пачьшаліся яньї за- 
уседьі з аб’яулення роднай мовьі важнай 
духо;^най кашто}?насцю. Ролиая мова 
вьіклікала да жьіцця іншьія відьі і форми 
нацьіянальнай культури, вмконваючи та¬ 
кім чинам праграмную, па сутнасці, 
культурна-палітьтчную функцьію»*. Сен- 
ня ^ Беларусі пад упльївам ідзй Адра¬ 
джзння назіраеіша актьівізация традьї¬ 
цьійнай народна-побьггавай культури у 
аутзнтичних і другасньїх формах яе бн- 
тавання. Жаданне людзей да творчай са- 
марзалізацьіі найбольш ярка прая^ляецца 
р абрадава-святочнай сфери. У сучасни 
перьіяд у Беларусі бьітуюць разнастай- 
ння формьі правядзення каляндарньїх 
святау, якія праходзяць у агульнадзяр- 
жауньїм маштабе, у грамадскай сфери ці 
^ сям’і. І ^ кожнай з іх па-рознаму пра- 
яуляюцца новьія і традьщьійньїя злемен- 
тьі, кожная форма прьіцягвае да сябе пзу- 
ньія коли насельніцтва, так што усе су- 


часння беларусьі так ці іиакш удзельні- 
чаюць у каляндарньїх святах і абрадаx^ 

Найбольшае распа^сюджанне сярод 
сельскіх і гарадскіх жьіхароу Беларусі ма- 
юць сення такія тра^інцьійньїя каляц-тар- 
ньія святи і абрадьі, як Калядьі, Гуканне 
вясньї, Вялікдзень, Рада^ніца, Семуха, да- 
жьшкі. восеньскія кірмашьі і фзсти, што 
ладзяцца на Багача і Пакровьі, Дзяди, 

Каляди аткриваюць гадавьі цикл ка- 
ляндарна-аграрньїх святау у беларуса^- 
католікау з 25 снежня, у правасла^них 
беларусау - з 7 студзеня. Калядньїя свя¬ 
ти абавязкова і?ключаюць у сябе абрада- 
вае пераапрананне і маскаванне у традьі- 
цнйньїя калядния персанажьі: казу, 
дзеда, бабу, бусла, каня, чорта, цьіганоу, 
паненку, афіцзра і г.д. 

На пачатку 90-х гадо;у гзтьім у асноу- 
ньім займаліся культработнікі рзспублікі 
і гурт калядоушчнка;^ складвауся з 
удзельнікау якога-небудзь фальклорна- 
зтнаграфічнага калектьіва, які бьі^ амаль 
што при кожним сельскім клубе і раен- 
ним ці гарадскім доме культури, Аргані- 
затарьі калядавання бра^ті гатовьі сцзна- 
рьій з нотамі песень і, вьівучьіушьі іх, 
атпрауляліся калядаваць. Мясцовьія ка- 
лядиьія звнчаі, песні, маскі, іншьія атри¬ 
бути, пра якія яшчз добра памяталі ста- 
рзйшьія жьіхари населених пункта^, 
культработнікамі ^ многіх випадках по- 
унасцю ігнараваліся. І зноу пачалася чар¬ 
говая «прабуксоука» з адраджзннем на¬ 
родних святау, Паступова, дзякуючн вя- 
лікай іірапагандьісцкай працьі навуко^- 
цау рзспублікі. метадьіста^ Беларускага 
Інстнтута праблем культури, абласньїх 
навукова-метадичних цзнтрау, культ¬ 
работнікі сталі вьівучаиь мясцовьія ка- 
лялньїя святьі і адраджаць гзтьія злемеи- 
ти при калядаванні, што адразу знайшло 
ііадтрьімку жихароу кожнага канкрзт- 
нага иаселенага пункта. Калядоушчьікі, 
як і у мінулмм, атримліваюць дари ад 
гаспадаро^' хати, куди яньї заходзяць і 
калядаваїше заканчваецца вечарьінкай. 
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На другі дзень пасля вячзрне-начнога 
калядавання даросльїх і моладзі, ходзяць 
калядаваць дзеці, якія пераапранаюцца у 
карнавальньїя касиюмьі «воука», «заіІ- 
ца», «снягуркі», «сняжьінкі», «Чьірвонай 
Шапачкі». Развіцце абрадау ка.чядавання 
на сучасньїм зтапе абумоулівае широкі 
5^дзел насельніцтва, гзта значьщь, як і 
раней, усеагульнасць святкавання, яго 
шматпланавасць і варьіятьі^'насць. 

Беларускія дзя5'чатьі, як і мінульїм, 
напярзладні шчодрага вечара гадаюць 
пра свой будучи лес, але усе гзта здзяйс- 
няеица у вьіглядзе святочнага жартоуна- 
га розьігрьіша. 

Для сучаснай каляднан абраднасці 
характзріш суіснаванне народна-побита- 
вьіх 1 царкоз?ньіх злемента^^. Многія жьі- 
харьі рзспублікі ходзяць у час святка¬ 
вання у царкву (касцел). водзядь ту'дьі 
дзяцей, дзе для іх наладжваюцца елкі і 
калядньїя прадстауленні. 

У сучаснн перьіял вьіпрацавауся <’жо 
даволі устойлівн сцзнарьій правядзеїіня 
сучаснага гукання вяснн, якое має у сабе 
традьщьійньїя злементш, песні, гульні. І 
на весцьі, і у горадзе адабрана адпаведная 
сімволіка і атрибутика, замацаваньї пер- 
санажьі, якія асацміруюцца з гзтьім свя¬ 
там Вясно^ка, галінкі вярби, бярози і ін¬ 
ших дрз^, птушкі з саломн, папери, або 
вьшечапьія з цеста. вьіявьі жьівел і прьі- 
ладау сельскагаспадарчай працьі і іиш. 

У 90-я гадьі XX ст., калі Вялікдзень 
ста5' дзяржа^^ньїм святам, єн атрима? 
шьірокае раєпаусюджанне на тзриторьіі 
рзспублікі. Культработнікі, як дзяржа,?'- 
ньія служачмя, пачалі ладзіць на гзтае 
свята разнастайньїя мераприемствьі, вьі- 
карьістоу^ваючи при іх правядзенні тра- 
дьшнйную велікодную і валачобную 
абраднасць і абрадавьія песиі, якія най- 
больш захаваліся у пауночна-заходніх і 
нзнтральних раенах Беларусі. У многіх 
беларускіх весках сучаснм Вялікдзень 
уключае амаль усе традьщьійньїя струк- 
турньїя злементьі святкаванне сям’і, на- 


ведванне царквьі (касцела), абмен пада- 
рункамі і чьірвоньїмі яйкамі паміж хрос- 
нікамі і іх хросньїмі бацькамі, хаджзнне 
валачобніка^:. 

Пачьінаючьі з 1996 гола, свята дажьі- 
нак на Беларусі праводзіцца як Рзспублі- 
канскі фестиваль-ярмарка праиа^^ніко;^ 
вескі. Ужо прайшлі три такія фестивалі 
трох абласцях Беларусі: «Дажьінкі-96» 
у г. Століне Брзсцкай вобласці, «Дажьін- 
кі - 97» у г. Масти Гродзенскай вобласці 
і «Дажьінкі - 98» у г. Несвіжьі Мінскай 
вобласці. Свята ї'ключае сябе святочнае 
шзсце 5'Сіх удзельніка;$? па цзнтральнай 
вуліцьі горада і вьіхад на цзнтральную 
плошчу, дзе развіваецца Дзяржауньї сцяг 
Рзспублікі Беларусь. Наперадзе калоньї 
два юііакі і дзве дзя5'чьшьі ^ беларускіх 
нацьіянальньїх касцюмах нясуць разгор- 
н\тм сцяг фестьіваля-ярмаркі, які уяуляс 
сабой светла-зяленае палотнішча з вьі- 
явай змблемьі фестьіваля-залатьімі ка- 
лоссямі. На плошчьі пасля пазьіуньїх 
фестьіваля-ярмаркі пачьшаецца урачис- 
ти мітинг, на якім вьіступаюць адказньїя 
работіїікі Савета міністрау, Адміністра- 
цьіі Прззідзнта РБ, мясцовьіх аблвьїкан- 
камау і райвьїканкамау. Пасля мітьшга 
адбьіваецца узнагароджанне лепшьіх 
камбайнерау, шафера^?, пераможца^ 
спаборніцтва на жніве. уручзнне ім каш- 
то^них падаруикау. Затим пачьшаецца 
канцзрт леіїшьіх фальклорньїх калектьі- 
ва^ рзспублікі. Кожнаму фестивалю 
«Дажьінкі» спадарожнічаюць вистави 
работ народних умельца^ усіх віда^ 
дзкаратьі5?на-іірьікла.інога мастацтва. ку¬ 
лінарних внрабаі?, дзіцячай творчасці. 
Свята до^жьшиа два дні. На другі дзень 
фальклорньїя калектьівьі раз'язджаюіща 
па раену, а у самім горадзе праводзіцца 
виставка сельскагаспадарчай прадукцьіі і 
тзхнікі, што прьімала ^дзел ва ^борцьі 
уралжаю, урачистае праходжание гзтай 
тзхнікі па вуліиах горада, а таксама дз- 
манструецца старадауняя сельскагаспа- 
дарчая тзхніка і традьщьійньїя прьіладьі 
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працьі для уборкі збожжа. Адначасова у 
горадзе працуе паралельна некалькі пля- 
цовак, на якіх ідуць канцзртьі прафесій- 
ньіх і самадзейньїх артмстау, праводзіц- 
ца бяспройгрьішная латарзя, ладзяцца 
народньїя гульні і забавьі. 

Вечарам адбьіваецца гала-канцзрт, 
факельнае шзсце або салют, начная дьіс- 
катзка для моладзі на аткрьітай пля- 
цоуцьі. 

Аналагічньїм чьжам адраджаюцца на 
Беларусі і іншьія каляндарньїя святьі і 
абрадьі. Культработнікі ладзяць і паказ- 
ваюць свята, абапіраючьіся на канкрзтньг 
мясцовм фальклорна-зтнаграфічньї матз- 
рьіял, а праз два-трьі гадьг яію паступова 
ператвараецца у свята ^сей вескі. 
Па^^сюль назіраеіша тзндзнцьія стратьі 
магічньїх, прававьіх моманта^ у святах і 
абрадах і павелічзнне у іх гульнева-уве- 
сяляльньїх злементау. У многіх калян- 
дарньїх святах і абрадах спалучаюцца на¬ 
родньїя і хрьісціянскія традьщьіі. Асаблі- 
ва гзта тьічьщиьі Пакрова^, у правядзен- 
ні якіх сення 5'Дзельнічаюиь як культра¬ 
ботнікі, так і святарьі. 

У канцн 80-х гадоу да спрадвечньїх 
традьщьій восеньскіх памінальньїх дзен 
праявіла цікавасць моладзь рзспублікі і 
дзеячьі Беларускага народнага фронта 
«Адраджзнне», якія наладжвалі у змі- 
траускую суботу несанкцьіяніраванмя мі- 
тьшгі-рзквіумьі у Курапатах пад Мінс- 
кам, на Маско^скіх могілках у г. Мінску 
і інш. На думку арганізатара^ гзтьіх ме- 
рапрьіемства^, восеньскія Дзядьі павінньї 
бьілі стаць днем гістарьічнай памяці аб 
вьідатньїх продках беларусау, а таксама 
аб ахвярах сталінскіх рзпрзсій і гітле- 
ра^скіх катаванняз? і забойства^. 

У 90-я гадьі восеньскія Дзядм. прьі- 
меркаваньш да 2 лістапада, на некаторьі 
час сталі афіцьійньїм нерабочьім днем і 
вельмі хутка тьіся'іьі беларусау пачалі у 
гзтьі дзень'у сям’і памінаць сваіх прод- 
кау. Сення восеньскія Дзядьі, увабраушьі 


У сябе народньїя і хрьісціянскія традьі- 
цьіі, шьірока бьітуюць сярод сельскіх і 
гарадскіх жьіхароу рзспублікі. 

Такім чьшам, прааналізаваушьі сучас- 
ньі стан традьїцьійнай каляндарнай 
абраднасці на Беларусі, прьіходзім да вьі- 
сновьі, што яна паступова дзсакралізуец- 
ца, усе большае пашьірзнне у ей набьі- 
ваюць гульнева-увесяляльньїя злементьг. 
У сучасньї перьіяд развіваюіща у асноу- 
ньім другасньїя формьі традьїцьійнай 
каляндарнай абраднасці, падрьіхтаваньгя 
культработнікамі для спажьшання сучас¬ 
ним чалавекам. Разам з тьім, Беларусь 
сення з’яуляецца адной з нямногіх 
еурапейскіх дзяржау, дзе У жьівьім бьіта- 
ванні сустракаюцца некаторьія каляндар¬ 
ньїя святьі, абрадьі, песні, якія разам з 
іншьімі відамі і формам! аутзнтьічнай 
творчай дзейнасці з’яуляюцца сімвалам 
нацьіянальнай культурнай самабьгпіасці 
беларусау, што у сваю чаргу вьісгупае 
рзальньїм гарантам культурнай разна- 
стайнасці і процівагай уніфікацьіі сучас- 
най сусветнай культури. Па гзтай прнчьі- 
ііе народньїя каляндарньїя абрадьі, як і 
увесь аутзнтьічнм фальклор, набиваюць 
вартасць гісторьїка-культурнай каш- 
тоунасці, якая павінна ахоувацца ужо 
прьінятьім Законам Рзспублікі Беларусь 
«Аб ахове гісторьїка-культурнай спадчьі- 
ни» і рихтуемьім да прьшяцця Законам 
«Аб ахове' і зберажзнні фальклору у 
Рзспубліцьі Беларусь». Гзта сведчанне та- 
го, што Беларусь як суверзнная еурапейс- 
кая дзяржава, не стаіць у баку ад агуль- 
наеурапейскіх і агульнасусветннх іірьія- 
рнтзтау у адносінах да культурнай спад- 
чьіньї, якой пагражае знікненне. 

Верицца, што агульньїмі намаган¬ 
ням! ми можам пауплнваць на характар 
еурапейскай культури XXI стагоддзя, 
якая буязе спалучаць у сабе лепшьія тра- 
дьщьійния форми, сучасния дасягненні і 
пошукі, і імкненнс да нязведанай і невя- 
домай будучшні. 
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Левчук О. 

(Україна) 


ІІРОГНОСтаЧНЕ НАЧАЛО 
в УКРАЇНСЬКОМУ ДИТЯЧОМУ ФОЛЬКЛОРІ 
«чи ЙТИМЕ дощик НАД НАШОЮ ПАШНИЦЕЮ?» 


Здатність до передбачення - це давно 
загальновизнана передумова не тільки 
- продуктивного, творчого і успішного 
життя, а й здійснення винаходів, науко¬ 
вої діяльності взагалі. Як відомо, держа¬ 
ва не може обійтись без політиків, еконо¬ 
містів, людей творчої праці, здатних мис¬ 
лити прогностично. Небезпідставно вва¬ 
жають, що гіпотеза Ейнштейна (теорія 
відносності), ідеї Віннера вимагали не 
меншої здатності до передбачення, ніж 
«Давід» Мікеланжело. «Гамлет» Шекс- 
піра, «Страсті за Матвієм» Баха. Кожен 
народ, зокрема українці, в різні періоди 
був спрямований до передбачення, до 
усвідомлення майбутнього часу. 

Це підтверджує існування волхвів, 
відунів, баб - шептух. Бажання це похо¬ 
дить ще з прадавніх часів. Але яким чи¬ 
ном прогностична оцінка входить у свідо¬ 
мість кожної нової людини? Одна з вирі¬ 
шальних ролей належить тут дитячому 
фольклору та етнографії, У різних жан¬ 
рах дитячого фольклору майбутній час - 
форма прогностики присутній Із різною 
частотою і' кількістю. Найвиразніші з 
цього погляду заклички і примовки: 

Дощику, дошику. Зварю боршику. 

Перестань, Яйце вкину, 

Я поїду в Берестань. Яйце трісне - 

Куплю горщика, Сонце блисне. 

Тут діє спеціальний механізм, що 
спрацьовує внаслідок афферентного син¬ 
тезу, раніше ніж відбудеться дія і з’яви¬ 
ться результат. З прадавніх часів тут збе¬ 
режена магія замовлянь, символіка яйця 


і разом з тим моїл'тність малої людини, 
причетність и до світотворення. «Коли 
дитина починає розуміти причинний зв’я¬ 
зок, вона вияв^тяє велике задоволення, 
що йде від почуття власної сили, з усві¬ 
домлення себе діячем, причиною явища, 
живого, рухомого начала, незалежного 
від оточення»'. І справді, недарма за¬ 
клинки збереглися як один з найбільш 
розповсюджених жанрів дитячого фольк¬ 
лору. Під час експедиції на Чигаринщи- 
ну я пересвідчилась, що перше, шо спли¬ 
ває у пам’яті старих людей - ие заклич¬ 
ки. Ось така; 

Іди, іди, дощику. 

Зварим тобі борщику, 

В зеленому горщику. 

Нам каша, тобі борщ, 

Щоб густіший падав дощ. 

У формі майбутнього часу втілюється 
бажання вплинути на ситуацію, а у дійс¬ 
ному способі дієслова відбивається впев¬ 
неність у власній силі. Те ж саме сто¬ 
сується дієслів наказового способу май¬ 
бутнього часу; вигрій, вийди, розжени, 
засвіти і тому подібне. Цікавими у плані 
імперативу є заклички і примовки до 
птахів, комах. Тут присутні рудименти 
дохристиянських вірувань. Щоб затрима¬ 
ти гусей, встромлювали обвуглений з 
одного боку прутик у землю і крутились 
навколо нього, приказуючи: 

Кручу, кручу, журавлі. 

Ваша мати на землі, 


© Левчук О.. 1999. 
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Не лишайте ви її, 

Бо пропадете самі. 

Вірили, шо журавлі спустяться на 
землю і їх можна буде роздивитися. 

Проекція на доросле, майбутнє життя 
присутня у примовках до комах. Знай¬ 
шовши зозульку (комаха), діти садов¬ 
лять її на палець і примовляють або спі¬ 
вають до неї, поки вона не полетить. Діти 
вірять, що звідти, в якому напрямку вона 
полетить, прийде колись пара. 
Зозуленько-вороженько, 

Скажи мені правдоньку. 

Куди я піду; 

Чи в тую сторононьку. 

Чи в тую, 

Чи в землю святую, 
з минулого виростає майбутнє. Здат¬ 
ність поєднувати і заразом розчленовува¬ 
ти явища, події передує розвиткові дум¬ 
ки і вдосконаленню мисленннх здібнос¬ 
тей. 

Зайчику, зайчику, 

Мій зайчику, 

Не скачи, не скачи 
По городчику. 

Будеш скакати - зробиш доріжку, 
Прийде хазяїн - переб'є ніжку. 

Як зазначає Покровський, «вже з 
раннього віку у дітей виникає якась 
інстинктивна цікавість до «дробного» 
логічного аналізу предметів, до вивчення 
їх властивостей «в розбивку», окремо від 
об'єктів. Це дивовижно ще й тому, то не 
викликано жодними безпосередніми по¬ 
требами дитини. Очевидно, що ми тут 
стикаємося з вродженими властивостями 
нервово-психічної організації, які прояв¬ 
ляються з тією ж закономірністю, з якою 
розвиваються координовані рухи очей 
для бачення, рухи ніг для ходи»^ 

Цю думку підтверджує і продовжен¬ 
ня веснянки: 

Зайчику, зайчику, Будеш кульгати, 
Мій зайчику. Ніжки не мати. 


Не скачи, не скачи Зайчичок бідний. 
По городчику. Треба тікати. 

Цілком конкретним розуміння причи¬ 
ни й наслідку, минулого н майбутнього і 
певний запропонований спосіб це минуле 
обернути до себе кращим боком, З такого 
прогностичного погляду можна розгляда¬ 
ти і дитячі обереш; 

Коли б мені не полинь, 

То я б тебе задавив. 

Коли б мені не трава. 

То я б тебе хавава, 

,Колп б мені не м’ята. 

До була 6 тобі тут хата. 

Але прогностичне начало присутнє не 
лише у змісті, але і у формі вірша взага¬ 
лі. а дитячого зокрема. Рима виникає тут 
як логічна і очікувана послідовність. На 
цьому побудований весь фольклор і вза¬ 
галі вся поезія. Початок фрази потребує 
продовження у певному віршовому роз¬ 
мірі. Це помітно тоді, коли дитина почи¬ 
нає підспівувати незнайому їй пісню, 
інстинктивно прогнозуючи її наперед. 
Крім того, саме щодо умовного способу 
майбутнього часу дієслова існують певні 
моделі, шо несуть в собі передбачення, 
визначений наступний крок. У вищенаве- 
деному віршику маємо таке: коли 6..,. то 
я б .... ІХя формула поширена у вірши¬ 
ках - оберегах і, очевидно, несе в собі 
оберегово-црогностичну функцію. 

Звернемося тепер до інших жанрів. У 
колядках та щедрівках майбутній час 
присутній у побажаннях: 

На вас Господь добрий буде, 

Во вік віка не забуде. 

На той новий рік, 

Щоб було краще, 

Ніж ТОрІК- 

Або в обіцянках у відповідь на пода¬ 
рунки; 

Дай, бабо, ковбасу. 

Влітку коней .попасу. 

Не даси ковбаси - 
Хоть сама паси. 
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я тобі, дядю, заколядую, 

Дай пиріг! 

А ти, дядино, хоч паляничку, 

Зажену тобі бичка ще й теличку. 

А й ще пожену та й попасу, 

А ви мені дайте ковбасу. 

У деяких регіонах України, зокрема 
на Черкащині, неповнолітнім дітям співа¬ 
ють колядки про удалого молодця, про 
дівчину - паву. Можливо, це залишки 
підготовчих до ініціації психологічних 
прийомів. Це також проекція у майбутнє, 
що виконує соціально - психологічну 
функцію. 

Що стосується решти жанрів дитячо¬ 
го фольклору, то присутність форм май¬ 
бутнього часу в них фрагментарна і не 
несе, на мою думку, чітко визначених 
функцій. 

Акту'альність поставленого питання 
пояснюється ще й фізіологічною здатніс¬ 
тю людини до передбачення, що є одною 
з біологічних властивостей її організму. 
Спрощуючи, можна сказати, що нервова 
система людини, динамічно формуючи 
мету поведінки і апарати передбачення 
результатів, порівнює їх між собою і пе¬ 
ребудовується залежно від обставин. 

Наостанку я хочу зупинитися на ігро¬ 
вій підоснові дитячого фольклору, 
йдеться тут не про гру рухому, хоча і ця 


> Покроеский Е.Л. Детские игрьі. преимушест- 
венію русские. (В связп с историей, зтнографией, 
ііеяагогисй и гигиеной). - М,, 1895. 


думка може мати місце. Адже переважно 
твори дитячого фольклору супроводжу¬ 
ють дію, в них переважають дієслова, і 
певні жанри (лічилки, примовки, драж- 
нилкн, мирилки) є організаційними фак¬ 
торами гри. Крім того, пославшись на 
Гейзінгу, можна говорити про гру як пер¬ 
шооснову словесного поетичного мис¬ 
тецтва, функціональну організацію його. 
На думку Покровського, гра поступово 
призводить дитину до визнання причин, 
зв’язків і наслідків всіх тих явищ, які во¬ 
на спостерігала або сама навмисно викли¬ 
кала за допомогою своїх іграшок або 
ігор^. 

Дитячий ігровий фольклор (це сто¬ 
сується всіх його жанрів) - один із мето¬ 
дів. завдяки якому дитина поступово вхо¬ 
дить у спілкування із зовнішнім світом, 
один із методів найбільш раннього і 
прийнятного для неї, а відтак і найзруч¬ 
нішого для юного організму в цьому від¬ 
ношенні. 

Таким чином з дитинства починають¬ 
ся входження в часовий і причиновий 
простір, у поле творчості і передбачення, 
що сприяє форм>^анню здорової нації. А 
це необхідно Україні на етапі станов¬ 
лення її як державної і етнокультурної 
одиниці. 


ї Там само. 
5 Там само- 
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До ПИТАННЯ ПРО КУЛЬТ РОСЛИН 
у ВЕСІЛЬНІЙ ОБРЯДОВОСТІ УКРАЇНЦІВ 


В історії української етнологічної 
науки є багато видатних постатей. Одні з 
них - відомі і досліджені, творчість ін¬ 
ших - вимагає переосмислення, багато 
хто повертається із забуття. Яскравим 
представником української етнології є 
академік Микола Сумцов (1854-1922). У 
квітні цього року минає 145 років від дня 
його народження. Дослідник зробив ве¬ 
личезний особистий внесок у розвиток 
етнологічної науки в Україні. Однак, йо¬ 
го наукова спадщина вивчена ще недо¬ 
статньо. А саме М.Сумцов започаткував 
в українській етнологічній науці вивчен¬ 
ня багатьох пробле.ч, що стосуються ду¬ 
ховної культури українців: символіки 
традиційного весільного обряду, залиш¬ 
ків у ньому давніх дохристиянських 
культів - рослинного і тваринного, ролі 
просторової структури весілля тощо. До¬ 
слідження окреслених проблем було 
здійснено ним в роботі «о свадебньїх 
обрядах, преимущественно русских*. 

Мета статті - привернути увагу нау¬ 
ковців до постаті вченого і спробувати 
висвітлити питання про культ рослин у 
весільній обрядовості українців на фоні 
гіпотез інщих науковців аж до сучасності 
включно. 

Весільні звичаї та обряди українців - 
складний архаїчний комплекс, у якому в 
концентрованому вигляді зберігаються 
залишки філософських та світоглядних 
уявлень українців, їх міфологічні, релі¬ 
гійні вірування. Особливо це характерно 
для традиційного весільного обряду. По¬ 


при всю свою відносну вивченість, зали¬ 
шається недослідженою ще ціла низка 
питань. Серед них - пережитки у весіль¬ 
ному обряді первісних релігійних віру¬ 
вань українців, до яких відноситься і пи¬ 
тання про культи вогню, води, рослин 
тощо, у пропонованій статті увага зосе¬ 
реджується саме на залишках культу 
рослин у весільній обрядовості україн¬ 
ців. 

Вважаю доцільним з самого початку 
звернути увагу на такі моменти. По-пер¬ 
ше. рослини, які відіграють значну роль 
у весільному обряді умовно розподілено 
на окремі грзтіи: а) калина, барвінок, 
р>т'а, м’ята, інші трави, а також вінок; 
6) злакові культури рослин - пшениця, 
ячмінь, жито та інші: в) весільні дере¬ 
ва - сосна, береза, явір, вишня тощо. 
Окремо від цих умовних груп (разом з 
тим, поєднуючи в собі їх усіх), перебуває 
весільне деревце - гільце, гильце, вільце. 
Для кожної з цих груп характерне своє, 
властиве лише їй використання, вживан¬ 
ня та значення. 

По-друге, майже всі рослини, шо зу¬ 
стрічаються у весільному обряді, попри 
свою чисто практичну вживаність, несуть 
ще й велике символічне навантаження. 
Вони уособлюють людей - молоду, моло¬ 
дого, їх батьків, або символізують певні 
речі. Це - попередні .зауваження. А тепер 
власне про роль рослин у весільному 
обряді українців. 


© Мандебура-Нога О., 1999. 
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Серед рослин першої групи у тради¬ 
ційному весіллі українців найчастіше ви¬ 
користовувалися; барвінок, рута, м'ята, 
калина, волошки, ласкавець. Барвінок - 
основа весільного вінка. Він симво.іізує 
міцність шлюбу, вічність життя. Молодій 
у вінок додавали також м'яту та руту. Є 
дані, що на весілля вінок для молодої 
плели винятково з барвінку, тоді як 
іншим дівчатам - з рути та м’яти'. Пере¬ 
лік рослин, які використовувалися для 
плетіння вінка, характерний для весіль¬ 
ної обрядової поезії; 

Ві Львові в замку бубни б'ют, 

А в нашім домі вінки в'ют. 

А з якого дерева? З ялини, 

І з червоної калини, 

І з зеленого барвінку, 

І з пахнгощого васильку^. 

Як вважав М.Сумцов, весільний ві¬ 
нок у своєму первісному значенні був 
символом дівоцтва, цнотливості. На це 
вказують матеріали обрядового фолькло¬ 
ру^. Аналогічним чином трактував весіль¬ 
ний вінок і Ф.Вовк. Він вважає, що вінок 
в українських весільних обрядах - сим¬ 
вол дівоцтва'*. З іншого боку, і Сумдов, і 
Вовк вбачали в вінку солярний символ на 
весіллі. Існує також погляд, який 
пов’язує весільний вінок з квітів та гілок 
з давніми поганськими віруваннями в за¬ 
пліднюючу силу природи та її духів'. Про 
використання вінка е дані в одному з най¬ 
давніших описів українського весілля*. 

Використання барвінку є характер¬ 
ним для українського весільного обряду. 
З нього плетуть вінки, в Галичині його 
пришивають до кутів подушки, на якій 
сидить молода під час розплітання коси. 
У Подністров’ї, в Карпатах та на Закар¬ 
патті широко побутував барвінковий 
обряд, тотожний за своїм значенням та 
символікою коровайномуч Оригіна^іьний 
погляд щодо символічного значення бар¬ 
вінку та калини на весіллі висунув 
український вчений В.Балушок. Виходя¬ 
чи з їх широкого обрядового вігкористан- 


ня також і у поховальному обряді, він 
розглядає це як символи лімінальності 
молодої як істоти, що знаходиться на 
грані світів*. 

Окрім вінка, рослини у весільному 
обряді використовуються для прибирання 
весільного деревця - гільця, вільця, його 
прикрашають тільки дівчата. Для цього 
використовуються пучки калини, бар¬ 
вінок, яблука, житнє колосся, волошки, 
паперові квіти, пір'я. На Чернігівщині 
брали трави, зв’язані парами; калина з 
хмелем, житній колос із тмином, барвінок 
із рзггою, волошки з ласкавцем. Звичай 
прибирати весільне вільце поширений по 
всій Україні. Для обрядової поезії тра¬ 
диційним є оспівування цього проиесу^ 

Для М.Сумцова весільне вільце 
усюоблювало дерево життя, дівочу красу. 
Існують погляди, шо воно символізує но- 
востворену сім’ю та щасливе подружнє 
життя*®, незайманість, красу, волю, моло¬ 
дість", прощання з дівуванням та батьків¬ 
ським домом'^ є думка, що у звичаї при¬ 
крашати весільне вільце переплелись то¬ 
темні вірування з пережитками ініціацій’^. 
Деякі дослідники вбачають його витоки у 
культі дерев'', а саме цей звичай відносять 
до давнього релігійного культу'*. 

У весільному обряді широко вико¬ 
ристовується також калина. Як вже було 
зазначено рище, нею прикрашають гіль¬ 
це, разом з колосся-м жита або пшениці 
вона стоїть на столі у пляшці з горілкою 
все весЬтля, нею .загалом сповіщають 
матір про чесність дочки. Отже, на мій 
погляд, використання калини на весіллі 
має перш за все символічне значення. 
М.Сумцов про калину зауважував, шо 
завдяки яскраво-червоному кольору 
своїх ягід вона стала в народній поезії 
символами молодої заміжньої жінки або 
шлюбної втрати цнотливості. Аналогіч¬ 
них поглядів дотримувалися О,Потебня 
та сучасна • дослідниця Г.Маслова'*. 
Ф.Вовк вважає калину символом молодої 
дорослої дівчини‘^ На весіллі використо- 
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вується також льон. Його вплітають у 
косу молодої, ним обсипають молодих. 
Він трактується як оберіг’®. 

У весільній обрядовості українців 
кінця XIX ст. широко використовувалися 
також дерева. Найбільшою популярністю 
користувалися сосна, горіхове дерево, 
яблуня і яблуко, явір, вишня, береза. 
Так, активно па весіллі використовувала¬ 
ся сосна. В давнину вона була символом 
продуктивної сили природи. У лісостепо¬ 
вих, поліських та окремих гірських ре¬ 
гіонах України з неї часто робили гільце. 
Інколи у весільній обрядовій поезії вона 
уособлювала молоду”. 

Часто у весільних піснях зустрічаєть¬ 
ся горіхове дерево та горіхи. Горіхи в 
українському весіллі використовуються 
також при обсипанні і символізують міц¬ 
ність шлюбу. Яблуня і яб.туко є символа¬ 
ми шлюбу. Яблуко, як і горіх, зустрі¬ 
чається у весільній поезіР. 

Як уже зазначалося, яблуком при¬ 
крашали верхівку весільного деревця. Це 
було характерно, зокрема, для південно¬ 
го заходу та заходу України^’. М.Сумцов 
вважав яблуко солярним символом на 
весіллі, Ф.Вовк - символом родючості, 
Е.Кагаров вживання яблука молодими 
вважав символом, спрямованим на під¬ 
няття їх плідності та кохання”. Явір та 
вишня в українських піснях часто уособ¬ 
люють або самих молодих, або - відпо¬ 
відно - батька та матір молодоР. 

Так само у весільних піснях зустріча¬ 
ється образ молодої у вигляді берези”. 

Окрему групу рослин у весільному 
обряді складають злакові культ)’ри. Як 
свідчать вітчизняні вчені, використання 
зерна на українському весіллі має широ¬ 
ке побутування. Найяскравіше воно про¬ 
явилося в обряді обсипання молодих. 
Для цього переважно використовувалося 
пшеничне та житнє зерно, овес, горіхи, 
просо, лляне та конопляне насіння. Ме¬ 
та - зробити молодих багатими, здорови¬ 
ми, захистити від наврочення, забезпечи¬ 


ти продовження роду. Це чітко зафіксо¬ 
вано в обрядовому фольклорі^. 

Окрім неодноразового обсипання, 
підсипали також овес на віко діжі, квіт¬ 
чали гільце житні.ми колосками, клали 
необмолочеиий сніп на посаді молодих, 
пов'язували сватів під час сватання жит¬ 
німи перевеслами, насипали зерно в чобіт 
молодої, готували шлюбну постіль на 
снопах жита, варили обрядову шлюбну 
кашу тощо. 

В цьому плані окремо вирізняється 
звичай, поширений на досить значній те¬ 
риторії України - у західних та півден¬ 
но-східних областях, - випікати весіль¬ 
ний хліб у вигляді дерева або гілочок під 
назвами коровай, гільце, теремок, ди- 
вень, дивування, ріжки. 

Таке широке вїшористання зерна по¬ 
в’язане з народними уявленнями та віру¬ 
ваннями в зерно як надійний засіб, що 
сприяє забезпеченню сили, здоров’я .мо¬ 
лодих. .заможності господарства, зміц¬ 
ненню родинних контактів двох сторін. 
Однак найсильніше в цих обрядах про¬ 
явилось вірування в магічну силу зерна 
відтворювати життя, шо зображується у 
формулі сім’я - рослина - сім’я. Разом з 
тим, в обрядах обсипання переважає мо¬ 
тив дороги. Воно відбувається на межі 
двох територій - своєї і чужої, на особ¬ 
ливо «небезпечних^ (з магічної точки зо¬ 
ру) відрізках шляху. І обряд обсипання 
якраз фіксує початок дороги або її кі¬ 
нець. Отже, в цьому випадку зерно ви¬ 
ступає в ролі оберегу. 

Таким чином, можна констатувати, 
що у традиційному весільному обряді 
українців досі зберігаються пережитки 
давніх дохристиянських культів, зокрема 
культу рослин. Це характерно для ве¬ 
сільного обряду усієї України, однак є і 
локальні варіанти. Так, культ трав і ку¬ 
щових рослин більше проявляється в ра¬ 
йонах Подністров'я, в Карпатах та на За¬ 
карпатті - існування барвінкового обря¬ 
ду. Вживання зерна найповніше прояви- 
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лося в районах розвиненого землеробст¬ 
ва. У весільному обряді рос-тини мають 
широкі форми побутування. Для трав і 
кущових рослин більш поширеним € по- 
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Марусенко В. 

(Україна) 

Своєрідність орнаментики 

ІКОНОСТАСУ ДОБИ УКРАЇНСЬКОГО БАРОКО 


Стилістичні форми бароко вносять 
істотні зміни в конструкцію та декорацію 
іконостасів. Високі барокові- храші спо¬ 
нукали різьбярів іконостасів та малярів 
ікон значно вивищити іконостаси та 
збільшити кількість ікон. 

Іконостаси у п'ять-сім ярусів стають 
звичайним явищем навіть у сільських де¬ 
рев’яних храмах. В окремих же соборах 
число ярусів сягало дев’яти. Іконостас 
стає схожим на фасад будівлі барокової 
архітектури з його динамічними форма¬ 
ми, хвилястими членуваннями, розкрепо- 
ваними карнизами та цоколями, контрас¬ 
тами високих рельєфів і заглиблень, 
світлотіньових градацій, звитими колон¬ 
ками, різномаиітни^ш формами та конфі¬ 
гураціями іконних обрамлень. У декорі 
іконостасів використовуються ті ж еле¬ 
менти, що і в декорі архітектури: розкре- 
пований карниз, досить великі волюти, 
що завершують стулки царських врат. 

Під впливом місцевих традицій в іко¬ 
ностасі, так само, як і в декорі архітекту¬ 
ри, гравюрі, живописі доби українського 
бароко, широко використовуються моти¬ 
ви реальної природи. Серед них найпо¬ 
ширеніші лоза, листя та грона винограду. 
Від середини й до кінця 17 ст. поступово 
наростає майстерність виконання, ба¬ 
гатство розкіпіної пластики іконостасу. 
Під впливом бароко виникає трилиста 
форма одвірків царських врат і верхньої 
рами ікон. Під кінець 17 ст. поряд з тра¬ 
диційним мотивом виноградної лози з’яв¬ 
ляються тваринні мотиви: голова лева, з 
пащі якого виростає галузка орнаменту, 


мотив дельфіна, мотив геральдичного 
орла. З’являється люлстпїл-фігура у фор¬ 
мі так званого Ієсеєвого дерева. Остання 
тема виникла ще у візантійському мис¬ 
тецтві. Вона відома в західних країнах. В 
Україні поширюється у 17 ст., можливо, 
під впливом католицької церкви. 

У першій половині 18 ст. барокові 
тенденції в різьбленні іконостасів і царсь¬ 
ких врат посилюються. Це знаходить ви¬ 
раз у підвищеній динамічності та плас¬ 
тичності різьби, її розкішній різноманіт¬ 
ності. Нарощується висота рельєфу. Він 
стає дедалі соковитішим, сповненим жит¬ 
тєрадісної декоративності. Ось як пише 
про іконостас доби бароко В.Щербаківсь- 
кин; «Особливої пишності й одночасно 
якоїсь невимовної інти>шості, набув іко¬ 
ностас у так званий бароковий період. Ба¬ 
рокове мистецтво на українському грунті 
втратило свою італійську холоднуватість, 
яка була властива луже величавій... баро¬ 
ковій архітектурі італійській. Натомість 
набуло української теплоти, сердечності й 
казковості. Та особливо чарівну символіч¬ 
ність євхаристичну... відігравала тоді ви¬ 
ноградна лоза. Як символ виноградна 
лоза вживалася в Італії і то досить рано... 
Але ніде у світі виноградна лоза як 
символ Христової віри не набула такого 
з!шчення в орнаментиці, як у барокових 
іконостасах українських церков. 

Не найлегше пояснюється тим, що ця 
символіка у нас мала національну осно¬ 
ву. Виноградна лоза символізувала не 
тільки науку Христової віри, але теж і 

О Марусенко В.. 1999. 





















причастя під обома видами тіла й крові 
Христової. У латинському обряді по¬ 
дається причастя тільки під одним ви¬ 
дом, без вина. Отже, виноградна лоза в 
оздобі іконостаса повинна була нагадува¬ 
ти українцеві, що він грецької віри, а не 
римо-католик, або інакше, як і тепер, шо 
він українець, а не поляк»'. 

Оскільки такий символ, як виноград 
був поширеним не лише в декорі іконоста¬ 
су, а й в усій орнаментиці епохи бароко на 
Україні, розглянемо його детальніше. 

Виноград, як символ, в мистецтві на¬ 
родився ще в дохристиянський період, за 
часів культу Діоніса, був у великому 
ужитку серед античних народів, спустив¬ 
ся разом з першими християнами в ката¬ 
комби і тут вже набув християнського 
змісту і символічного значення, підказано¬ 
го християнству ще Старим Заповітом, 
який знав виноград як символ землі обіто- 
ваної. Цей символ любив вживати Хрнс- 
тос. У своїй бесіді з учнями під час таєм¬ 
ної вечері Христос говорив: <Азь ссмь 
лоза истиная і Отець мой виноградарь*. 

У перших християн виноградна лоза 
завжди була в символічному зв’язку з 
таїнством причастя. Тому в катакомбах 
скрізь, де були намальовані виноградні 
лози, було також зображено або збір ви¬ 
нограду, або птахів (символ душ хрис¬ 
тиянських), які сидять на лозах і дзьо¬ 
бають виноград. Ці малюнки мали симво¬ 
лізувати таїнства Євхаристії. 

Як вже згадувалось, виноград був у 
великій пошані в українському мистецтві 
17-18 ст. Він дав цілу низку цікавих 
символічних образів. Наприклад, образ 
Христа у виноградному точилі, Христос 
вичавлює гроно винограду, Христос - не¬ 
всипуще око, розп’яття, обвите виноград¬ 
ною лозою та ін. 

Розп'яття, обвите виноградною ло¬ 
зою - це власне один з варіантів так зва¬ 
ного процвітшого хреста чи дерева життя, 
яке є вже на стінах катакомб. Звичайний 
тип останнього являє собою чотирирамен- 


ігий хрест, зігазу якого виростають і роз¬ 
ходяться паростки. На українському грун¬ 
ті ці паростки процвітшого хреста давно 
вже почали набувати форми виноградної 
лози. Такий вигляд, наприклад, вони 
мають на хресті, зображеному на гробниці 
Ярослава Мудрого в Софії Київській. 
Щодо пізніших часів, то у 17 ст. ця форма 
для процвітшого лрева була на Україні 
пануючою. Навіть на гах-великих роз¬ 
п’яттях, шо завершуйть собою іконоста¬ 
си, ми бачимо виноградну лозу, наприк¬ 
лад, на розп’ятті славетного Богородчан- 
ського іконостасу 17 ст. Про те. шо вино¬ 
градна лоза тут не лише орнамент, а й 
символ, свідчить багато подробиць. Так в 
більшості випадків виноград обгортає 
ліпие розп’яття, не торкаючись інших сю¬ 
жетів іконостасу. А на розп’ятті Богород- 
чанського іконостасу лоза виростає не з 
підніжжя хреста, а з прободенного боку 
Спасителя. Ще ясніше виступає символіч¬ 
не значення розп'яття, обвитого виноград¬ 
ною лозою в більш складних зразках. В 
Успенському соборі Києво-Печерської 
Лаври було два іконостаси - Богословсь¬ 
кий і Степанівський, На іконостасі Бого¬ 
словського притвору зображено постаті 
євангелістів і розп'яття, яке було розмі¬ 
шене на тлі виноградної лози. Ця лоза 
об’€дн>’є і сполучає постаті апостолів з 
розп’яттям і між собою. 

В іконостасі Степанівського притвору 
замість дванадцяти апостолів зображено 
дванадцять образів святих мучеників і 
мучениць, але так як і в Богословському 
притворі, їх було поставлено не в ряд, а 
серед виноградних лоз та грон винограду. 

Таким чином, розп’яття, обвите вино¬ 
градною лозою, має три головні варіан¬ 
ти, які, можливо, були трьома етапами 
його розвитку: 

1) власне розп’яття, обвите виноград¬ 
ною лозою: 

2) розп’яття з погруддями дванадця¬ 
ти апостолів на виноградних гронах; 

3) розп’яття з постатями 12 апостолів 
на виноградних гронах в хресних муках. 
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у 2 і з варіанті більш викристалізу¬ 
валась ідея - «лоза і рождіє», з підкрес¬ 
ленням, що апостоли, це - Рожліє Хрис- 
та - «лози». 

У 1689 р. створено іконостас Стрітен- 
ського притвору Софії Київської із 
зображенням в деісусному ряді «жезлом 
от кореня Ієсеєва». Цей іконостас загаль¬ 
ним виглядом дуже нагадує іконостас Бо¬ 
гословського притвору Києво-Печерської 
Лаври, і створений одночасно з ним. Це 
одночасне і паралельне вживання «лози і 
рождія» і «жезла от кореня Іесеєва» на 
іконостасах і окладах євангелія говорять 
про те, що ці два сюжети з’яв.іяються 
одночасно у 16 ст. Виходячи з цього, 
можна припустити, що настінні розписи 
й були тим першоджерелом, з якого пе¬ 
рейшли до нас ці дві композиції. 

Крім церковного ужитку, виноград 
добре відомий українській пісні і навіть 
далекій гуцульській щедрівці. 

Якщо пригадати схильність українців 
вживати риси з народного життя в релі¬ 
гійному мистецтві 16-18 ст., то стає ціл¬ 
ком зрозумілим, чому виховане на місце¬ 
вій природі око українського ма.тяра, яке 
бачило красу винограду і розуміло його 
придатність до використання в мистецтві, 
приймало з таким задоволенням цей 
чужий орнаментальний та іконописний 
мотив - воно відчувало в ньому щось 
своє, рідне. Саме тому маляр, приймаючи 
цей символ, не копіював його, а перероб¬ 
лював і творив щось нове, надаючи чужим 
темам місцевої свіжості та оригінальності. 

В іконостасах доби бароко представ¬ 
лені ікони на нові нетрадиційні сюжети. 
Крім згадуваного вже «Христоса-Вино- 
градаря» це - «Марія Магдалина», «Зу¬ 
стріч Марії та Єлизавети», «Христос Пе¬ 
лікан», а також ряд нових ікон про жит¬ 
тя і чудотворіння святих мучеників церк¬ 
ви за віру Христа. 

В епоху бароко виникає «захисна те¬ 
ма» т.зв. «козацьких Покров», ікоші про 
Юрія Змієборця та архістратига Михаїла. 


Щодо «козацьких Покров», то най¬ 
частіше митці зображали Богородицю на 
легкій хмарці, а обабіч неї - групи свя¬ 
тих праведників. Ще цікавіший варіант - 
де Богородиця стоїть посеред людей у 
церкві й наче вкриває присутніх своїм 
розкішним гаптованим плашем. 

Характерною особливістю українсь¬ 
ких ікон на тему Покрови є .зображення 
історичних осіб - гетьманів, старшин, 
ієрархів Української Церкви, полковни¬ 
ків. рядових козаків. Звідси назва «ко- 
.Іацькі Покрови». 

Особливістю ікони доби бароко є й 
те, шо при змалюванні ликів святих пов¬ 
ністю панує іконографія, зорієнтована на 
українські обличчя. Сам іконний образ 
змінюється; замість безстрашного, спо¬ 
глядального, потойбічного образу - бачи¬ 
мо майже на кожній українській бароко¬ 
вій іконі й Ісуса Христа й Богородицю і 
всіх святих у певному емоційному стані, 
зацікавленому вгляданні в те, шо відбу¬ 
вається у світі й що діється в душі самої 
віруючої людини. Існує вираз, що 
українська ікона - то є українська душа. 

Підводячи підсумок сказаному вище, 
можна окреслити характерні риси стилю 
бароко в іконі. Це; жвавість, готовність 
до розмови з глядачем, психологічна на¬ 
сиченість образу, це й переливання тка¬ 
нини одяг\' - натяк на те, що складки бу¬ 
ли не прямовисті й не площинно-лінійні, 
а об’ємні, мальовничо зібрані, з ясним 
гребене.м і затіненим дном^ Якщо провід¬ 
ними ознаками ренесансного стилю в 
іконі були симетрична композиція, хро¬ 
матична гармонізація, помірна осяжність 
постатей, ренесансні орнаменти, то про¬ 
відними ознаками стилю бароко в іконі є 
рух, масивність, напруга, контраст. 


І Шербаківський В. Українське мистецтво- - 
К., 1995. 

^ Степовик Д. Історія української ікони. ~ К. ,• 
1996. - С. 64. 
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Семантика ритуалов, 

СВЯЗАННЬІХ С РОЖДЕНИЕМ РЕБЕНКА 


процесе родов, не вполне обТзЯСНИ- 
мьій для первобьітного сознания, порож- 
дал в душе человека естественное чувство 
страха. Страха, прожде всего, перед по- 
тусторонними силами, поскольку именно 
с «того» света приходит новая человечес- 
кая душа. Чувство страха за жизнь роже- 
ницьі, окружающих ее людей за свою 
жизнь, поскольку болезненное состояние 
роженицьі может сказаться заразитель- 
ньім, визвало к жизші великеє множест- 
во обрядов, ритуалов, поверий и прнмет, 
относяшихся к родам. Их придержива- 
лись тщательно и передавали из поколе- 
ния в поколение. 

Обьічай скрьівать от посторонних 
известие о начавшихся родах имеет, 
прежде всего, рациональную основу. Он 
призван обеспечить моральний покой ро* 
женицьі и сохраніггь для некоторьіх по- 
ловозрастньїх групп тайну родов. Но бо- 
лее древним представляется обьяснение, 
связанное с воззрением на роженицу как 
на существо нечистое, приближенис и 
контакт с которьім опасен для окружаю¬ 
щих. С другой сторони, положение ро- 
женици весьма непрочно и более всего 
подвержено влиянию вредоносних сил, 
зто требовало оградить ее от любого кон- 
такта с посторонним человеком или жи- 
вотньїм, так как зто может нанести вред 
здоровью ее и ребенка. 

Обьічно при родах роженице помота¬ 
ла повивальная бабка. Действия, пред- 
приннмаемьіе повнтухой для успешного 
течения родов, насьіщеньї различньі.ми 
предохраннтельннми злементами древ- 


нейшего происхождения. Обилие предо- 
хранительньїх злементов, страх перед по- 
граничной ситуацией, жоей являютея ро¬ 
ди, способствовали тому, что на момент 
начала XX века обьічаи и ритуали, свя- 
занние с родами, сохранилїі в себе мно- 
гие основние злементьі древнего миро- 
воззрения, благодаря чему мьі можем 
проследить их происхождение и разви- 
тие. 

Зто представление о процессе рожде- 
ния как о долгом и нелегком пути с «того 
света», которьій должна проделать душа, 
преодолев все препятствия, главньїм из 
которьіх является некий порог между 
двумя мирами. Для древнего мьішления, 
оперирующего принципом тождества и 
повторення, стоит знак равенства между 
порогом, разделяющим мир, в котором 
он живет с потусторонним миром и поро¬ 
гом, разделяющим его дом (его «мир» в 
более узком смисле) с миром внешним. 
Мифологазируютея как граница между 
мирами не только порог, носителямн той 
же семантики являютея двери, ворота, 
окна, печнме труби, то єсть все входи и 
виходи лома. С одной сторони, зто оли- 
цетворение смерти, с другой - воскресе- 
ния и нового рождения. По словам 
О.М.Фрейденберг, «Открьітие дверей» и 
«поднятие дверного верха» означает 
іюявление, прибмтие небесного божест¬ 
ва; снять ворота, как и разобрать сте¬ 
ну, - значит раскрить горизонт для три- 
умфально шествующего бога-света.' ...В 


© Маховская И., 1999. 
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земледельческий период дверії, ворота 
означаю? материнскую утробу и вульву, 
рождая, женщина отворяет н затворяет 
небесную дверь, - и потому-то Янус, бог 
двери, призьівался при беремснности и 
разрешал родьі. В фольклоре женений 
рождающий орган - ворота, дитя - пут- 
ник, акт рождения - поезд. Утроба мате¬ 
рії при родах - зто отшіраюшиеся небес- 
ньіе ворота, небо - мясной ларец, кото- 
рьсй мать-божество отмьїкает*. Известен 
русекий заговор: «Пресвятая мати Бого- 
родииаі Бери свои золотьіе ключи и 
отпирай у рабьі Божией мясньїе ворота и 
вьшушай младенца на свет!». 

Зти представлення ярко прослежи- 
ваютея в действііях, которьіе должньї 
способствовать появленню новон души нз 
небьітия. С началом родов следят, чтобьі 
в доме не бьіло запертих дверей, окон, 
открьівались трубьі в печах и крьшікн в 
сундуках, вьіяимались печньїе заслонки. 
Причем «удалялась преграда» не только 
с помощью предметов, непосредственно 
символизирующих границу, порог, но и с 
помощью всего, что могло ассошіировать- 
ся с преградой на пути. Расплетали косьі, 
развязьівали узльї на одежде, снимали 
кольца, даже самим маленьким детям в 
колисках расетегивали воротнички. Зтот 
обьічай характерен абсолютно для всех 
народов Восточной Европьі. К атому же 
представленню, но положенному на хрис- 
тианскую почву относитея очень распрю- 
страненньїй у восточньїх славян обьічай 
при трудних родах просить священника, 
чтобьі он открьіл царскне ворота. 

В Мозьірском уезде бабка для бист- 
реншего завершення родов снимаст с се- 
бя пояс, З раза обводит им вокруг живота 
роженипьі и бросает на пол. где он 
остаетея лежать до конца родов. При 
трудних родах в Внтебской губернии 
муж просит у священника церковний 
пояс для жени, в Харьковской губернии 
роженішу переводят через положенньїй 
на земле пустой мешок или пояс, такой 


же обичай бьгговал на украинском По- 
лесье. Семантика пояса в народном ми- 
фотворчестве как снмвола дороги, пути 
через мифическпе и реальньїе преградьі 
обусловила широкое его применение в 
обрядах перехола. Значение его двойст- 
венно. Как часть одеждьі, принимающая 
форм}’ круга, пояс употребляется в ка- 
честве оберега, магического обьекта. 
Вместе с тем снятие его символи.зировало 
приобшение к потустороннему миру, не- 
чистой силе, недаром пояс снимали при 
поисках клада, при исполненин обрядов 
против зггадемий й падежа скота. С помо- 
шью пояса устанавливалась связь между 
«свопм» и «чужим» пространством, в 
Смоленской губернии в новий дом хо- 
зяин входит первьім, а пояс втягивает 
всех оста.іьньіх членов семьи. Сходную 
семантику имеет ручник. На украинском 
Полесье привешивают к потолку ручник, 
в котором носили пасху, и роженица дер- 
жіітся за него для уменьшения болей, 

В славянских странах считали, что на 
скорейшее и успешное завершение родов 
способньї повлнять некоторьіе действия, 
производимьіе с порогом. Роженице 
предлагали сту'чать пятками о порог из- 
бьі: триждн переводили ее через порог. 
Семантика порога тесно связана с пред¬ 
ставленнями о домовом и культом пред- 
ков - за порогом бьіл не просто ипой 
мир, ио мир мертвьіх. в Карелии в особо 
сложньїх случаях женщину опускали на 
третью ступеньку. ведушую в подполье, 
так как в далеком прошлом под порогом 
или в подполье погребали старшую в ро¬ 
ду женшину. Порог, печі) считались 
излюбленнммн местами обитания домо¬ 
вого, удар ногой о порог представлял со- 
бой молитвекное обрашение к домовому, 
в ведений которого бьіло здоровье всех 
ломочадцев и домашнего скота, за помо- 
щью. Так же обрашением .за помощью к 
духу-покровителю семьи является неко- 
торьіс другие обьічай. Белорусекая пови¬ 
туха при родах стучит -метлой в потолок 
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избм, в Воронежской губернии перед ро¬ 
дами женщина пила воду, сметанную с 
сажей из печной трубьі. 

Такжс обращением за помощью к ду- 
ху'ПОкровителю семьи являлись ритуа- 
льі, связанньїе со столом. Стол осмьіс- 
лялся в образах вьісотьі - неба, он являл- 
ся местопребьіванием божества злака и 
плода, божества-животного. Позже сим- 
волическое осмьісление стола в народной 
традиции определялось повсеместньгм у 
славян его уподоблением церковному 
престолу. Славяне считали стол настоль- 
ко важной частью дома, что без стола 
дом не хотели покупать. Местоположе- 
ние стола бьіло закреплено за красньїм 
углом, что является специфически вос- 
точнославянской чертой. Красньїй угол 
оформлялся как часть храма, и вести 
себя там надо бьіло как в храме. Счита- 
лось греком стучать по столу, помещать 
на него посторонние предмети, так как 
зто место самого Бога. 

Во многих восточнославянских обря¬ 
дах известен ритуальний обход вокруг 
стола. Обряд обхождения стола женщи- 
ной во время родов имеет наиболте широ- 
кое распространение у русских и украин- 
цев. В Вологодской, Саратовской, Тульс- 
кой губернии роженица должна била 
ползать вокруг стола, крестясь и целуя 
его угльї, ходить вокруг стола с зажжен- 
ной венчальной свечой. В Пермской гу¬ 
бернии бабка накривала на стол, ставила 
хлеб, соль и брагу. Трижди обводила ро- 
женнцу вокруг стола со словами: «Как 
скоро Раба Божия обойдет вокруг стола, 
так скоро и родит!*. На Украине во вре¬ 
мя ритуального обхода стола на его угли 
насипали соль, и роженица, обходя стол, 
должна била єсть ее. У бойков ребенка 
после рождения клали на стол, чтобн его 
уважали также. Как видко, символнка 
стола здесь соотносится с идеей путп, как 
сакральний центр жнлнща, стол - на- 
чальньш и конечний пункт любого пуги. 
Ритуальнеє обхождение роженицей во¬ 


круг стола символизирует, имитирует 
путь, которьій проходит душа до рожде- 
иия. Обхождение стола является прие- 
мом нмитативной магии и призванньїм 
способствовать скорейшему рождеиию 
ребенка. 

Народная мисль не считала родовьіе 
муки чем-то естественним. Трудно ро¬ 
дившая женщина представлялась околдо- 
ванной враждебннмп духами, позтому 
основной задачей било привлечь к роже- 
ниие благоволение вьісших покровите- 
лей. В исследуемьій период, когда хрис- 
тианство укоренилось прочно и повсе- 
местно, у восточньїх славян свидетельст- 
ва прямого обращения к язьіческим богам 
во время родов не сохраиились. Повсе- 
местно обращались за помощью в родах к 
Божьей Матери - служили ей молебен, 
читали молитву «Сон пресвятой Богоро- 
дицьі», в некоторьіх местах рукопнсь с 
зтой молитвой клали роженице под голо¬ 
ву илн за пазуху. 

У русских бьіл широко распростра- 
нен обьгчай во время трудних родов 
обращаться за помощью к бабушке Соло- 
мониде, которая по апокрифическому 
преданию принимала Иисуса Христа. 
Читали следующий заговор; «Бабушка 
Соломонида, приложи рученьки рабе Бо- 
жиеіі» или «Пресвятая Богородица, 
отпусти матушку Соломониду, не погну- 
шайся грешной, помоги мне при родах 
Среди святих помощниками роженицьі 
считались Анна - пророчица, святьіе 
Варвара и Екатерина, Михаил Архангел 
и все апостоли. Иоанн Богослов считал- 
ся помощпиком рожаюших на дороге 
одиноких женщин. 

Но, вероятнее всего, христианские 
покровители рожениц пришли на смену 
язьіческим. Свидетельство такой заменьї 
сохранилось у балтов. У балтов богиня 
счастья Лайма считалась помоіцницей и 
покровительницей рожениц. Существова- 
ло поверне, что если Лайма подстелит 
женшпне во время родов простиню, то 


Ш влв)[хііа][аііхлаі(аігхі!віівішівііші 


ШШаіЕ^?а]|ЕаіггІГ^[ІЇІТдГг1ІРГга]| 



















ашш 


[іЗі^іаїтаїгаГйТ^г^іаггдгаїшагїаіашшШрпаюгі^па/ащрідщі^ 


роди будут легкими. Известен латьішс- 
КИІІ заговор «У Лаймьі кедровий пояс, 
полньїй маленькими ключами. Мне, Лай- 
мушка. тот ключ, котормй легко отпн- 
рает» [5.134], Л вот лругой латьішский 
обьічай; родители, входя в баню, бросают 
монету со словами: «Возьми, Марьюшка, 
золотьіе деиьги, ие бери моего дитяти». 
Здесь легко можно проследить процесе 
заменм язьіческих іюкровителей хрис- 
тианскимн - на смену язьіческой богине 
Лайме появляется христианская Богома- 
терь. 

Повитуха никогда не принимала ре- 
бенка гольїмй руками. На Витебшнне 
бабка оборачивала руки новой холстиной 
[18.10], девочку принимали в отцовские 
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штаньї, чтобьг ее любили парки, а Наль¬ 
чика - в сорочку матери, чтобьі его лю¬ 
били девушки. В Астраханской губернии 
ребенка ііринимают в решето «в отвраше- 
ние от напастей в его жизни». Решето в 
славянской мифопозтической традниии 
символизировалось как уподобление не¬ 
бесному своду, наряду с иекоторьіми дру¬ 
гими предметами домашней утвари реше¬ 
то воплощало идею богатства и плодоро- 
дня, било связано с мотивами неба и 
солнца и употреблялось в ритуалах как 
оберег. Ритуал принятия ребенка в ста¬ 
рую одежду нли в решето бьіл призваи 
путем контактнон магии обеспечнть ему 
безбедное существованне и благоволеиие 
вьісших сил. 
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Мисько Ю., Чучко М. 

(Україна) 


Відображення пережитків 
язичницьких ВІРУВАНЬ НАСЕЛЕННЯ БУКОВИНИ 
в ЦЕРКОВНИХ ДОКУМЕНТАХ XVIII- XIX СТ. 


з прийняттям християнства багато 
язичницьких вірувань, тісно пов’язаних 
із способом життя і працею селянина, не 
були знищені, а значною мірою транс¬ 
формувалися, адаптува^інся новою релі¬ 
гією, створивши складне явище хрис¬ 
тиянсько-язичницького синкретизму, яке 
довгий час визначало духовне життя офі¬ 
ційно похрещеного населення. Недарма 
вже в XI СТ. з’являються «Повчання» і 
«Слова» проти язичництва християнсь¬ 
ких церковних діячів, спрямовані на ви¬ 
коренення поганських звичаїв, заборону 
змішувати їх з християнськими. Але ко- 
ріїшя язичницького слов’янського світо¬ 
гляду було настільки міцним і глибоким, 
що такі пережитки проіснували до почат¬ 
ку XX СТ., знаходячи свої прояви в ііа- 
родному аграрному календарі, обрядах, 
звичаях, фольклорі, прикладному мис¬ 
тецтві. 

Прояви дохристиянського світогляду 
до недавнього часу були притаманні і 
українському населенню Буковини. Це, 
серед інших джерел, фіксують і церковні 
документи ХУІІІ-ХІХ СТ., що збері¬ 
гаються у Державному архіві Чернівець¬ 
кої області (ДАЧО). Показовим прикла¬ 
дом в цьому плані є послання православ¬ 
ного єпископа Буковини Дозітея Хереску 
від 24 (13) червня 1788 р., у якому вла¬ 
дика дорікає мирянам, що вони ще «...не 
відвикли від поганих звичок і від бабсь¬ 
ких вірувань. ... Коли хто із вас захво¬ 
ріє, - пише він у своєму зверненні до 
пастви, - то звертаються не до лікарів, а 
лікуються у різних бабок та ворожок, 



чим шкодять своєму здоров’ю»'. Цікаво, 
що співзвучна тема піднімалася ще у 
XII СТ.: Мойсей, ігумен Новгородського 
Антонієва монастиря в своєму «Повчанні 
про присяги та клятви» наголошує, що 
«...Бог, розлютившись, не пускає на зем¬ 
лю дощ, тому що забороняє Бог хвороби 
лікувати чаклунством та закляттям»*. Це 
ще раз підкреслює життєздатність пев¬ 
них язичницьких пережитків, їх розпо¬ 
всюдження по всьому слов’янському 
ареалу. Далі буковинський єпископ кар¬ 
тає віруючих за те. шо вони притриму¬ 
ються деяких забобонів у певні дні тижня 
і церковні свята, а саме, в день Св. Мар¬ 
ка відзначають «волове свято», не лов¬ 
лять худобу «...не розуміючи і не знаю¬ 
чи, що не для биків і не для корів Бог 
створив церкву і свята»’. Владика наго¬ 
лошує також на безпідставності переко¬ 
нання, шо по п'ятницях жінки мають 
утримуватися від прядіння та ткацтва, 
«...тому шо якийсь святий сказав, що, 
хто не послухає, тому скалічить руки і 
ноги. Але ... ні євангелія, ні святі отці не 
проти п’ятниці. Тому гріх триматися про¬ 
ти СВЯТИХ правил»*. У цьому випадку 
спостерігається загальнопоширений при¬ 
клад перенесення функцій язичницького 
божества (конкретно - Макоші, яке забо¬ 
роняло виконувати жіночі роботи по 
п’ятницях) на християнське (Параскеву- 
П'ятннцю, покровительку жіночої долі і 
жіночих робіт)'. Незадоволений єпископ 
і подібним віруванням, що в день Св. 
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Магдалини не можна возити конями, 
«...з остраху, що може все згоріти*®. 

На незаперечну увагу заслуговують і 
документи, які містять інформацію про 
випадки купання жінок, що трапилися на 
Буковині під час посухи. Це відголос ри¬ 
туальних дій, пов’язаних з вшануванням, 
обожнюванням води, віру в її очищуваль¬ 
ну силу. Культ води, як це добре відомо 
з різнохарактерних джерел, отримав ши¬ 
роке розповсюдження у слов’янських 
племен’. Він зафіксований і в давньо¬ 
руський час. З тогочасних писемних дже¬ 
рел довідуємося, що населення Русі по¬ 
клонялося воді: «Бяху же тогда погани, 
жруще озерам и кладезям*'', «о в требу 
сотвори на студеньци - дождя искьі от 
него, забьів. яко бог с неба дождь 
дает...*’, В основі цього поклоніння та 
жертвоприношень природній воді (рікам, 
озерам, джерелам, криницям) лежало пе¬ 
реконання про поєднання земної вологи з 
небесною. Тому, ушановуючи земну 
воду, давні слов’яни, а пізніше давньо¬ 
руське населення, сподівалися на своє¬ 
часне дарування води небесної - дощу'®. 
Під час лихоліть (війни, посухи, епіде¬ 
мії, інші природні катаклізми) спостері¬ 
галося відродження язичницьких ритуа¬ 
лів та магічних дій і в пізніші часи". 

Мусульманський купець і мандрів¬ 
ник Абу Халід ал-Гарнаті залишив нам 
досить цікавий опис такого риту'алу, 
здійсненого, очевидно, за екстрема,тьних 
умов на давньоруських землях. Відомо, 
що ал-Гарндті у 1150-1153 рр. з Булгара 
через Русь прибув до Угорщини, а потім 
через Київ повернувся назад на Волгу. 
Ймовірно, що його шлях проходив через 
землі Подністров’я та Попруття. У своїй 
розповіді мандрівник описує один із міс¬ 
цевих язичницьких обрядів, який його 
вразив: «Про них мені розповіли, що 
кожні десять років у них розповсюджу¬ 
ється чаклунство, їх жінки розбещуються 
старими чаклунками. Жителі беруть 
кожну стару жііпсу в країні, зв’язують їм 


руки та ноги і кидають в ріку. Кожну з 
цих старих жінок, яка починає потопати 
в річці, вони звільняють і знають, що во¬ 
на не відьма. Тих же, які залишаються иа 
воді, вони спалюють*'’. 

Про схожий випадок, незважаючи на 
те, що між описуваними подіями про¬ 
йшло більше шістисот років, йдеться у 
«Повідомленні єпископа Буковини Вла- 
ховича Данила про розповсюдження се¬ 
ред парафіян сіл Ширівці та Вербівці за¬ 
бобонів та прийняття мір по боротьбі з 
ними*, у листі від 8 червня 1790 р. чер¬ 
нівецький окружний протоієрей сповіщав 
виший духовний орган краю про «не¬ 
пристойний випадок*, що трапився у селі 
Ширівці Чернівецького протоієрейства З 
червня 1790 р.: «Іоанн Фрунзей, ісправ¬ 
ник графа, наказав ворніку та ватаманам 
зібрати всіх жінок села і ті, скільки 
можливо було, зібрали їх та повели на 
ставок, і опускали їх у воду по одній. 
Спочатку прив’язували великі пальці рук 
до великих пальців ніг, потім брали їх 
під пахви кінською упряжжю і так підві¬ 
шували, а 4 чоловіки опускали її у воду 
і якщо тонула, вони говорили, що вона 
хороша жінка, а яка не тонула, говори¬ 
ли, що погана жінка чи вурдулачка. Я 
питав Фрунзея, звідки він отримав такий 
наказ чи поштовх робити цю єресь та не¬ 
пристойну справу та для чого. Він відпо 
відав, що не мав ніякого наказу ні від ко¬ 
го, тільки знаючи, що в Ляській країні 
ляхи так роблять. То і вони вирішили так 
зробити, сподіваючись, що Бог дасть їм 
дощі, відсутність яких сталася через за¬ 
здрість між жінками*'^. 

З другого листа (від 7 червня 
1790 р.) того самого протоієрея, у зв’яз¬ 
ку з проведенням розслідування подібно¬ 
го випадку зі смертельними наслідками у 
с. Вербівці, дізнаємося про причину ку¬ 
пання жінок; «Пан Іорлакі Пертюл, до¬ 
мовившись разом з ворніком (двірником) 
і разом зі своїми односельцями, що про¬ 
йшло стільки тижнів, а дощу немає, по- 
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чали говорити, і це підтвердили жителі 
села, про те, що колись ніби-то був зви¬ 
чаї! в деяких селах виводити жінок до во¬ 
дойм і купати їх, щоб був дощ. І він. ви¬ 
щезгаданий, не пояснив причину і сказав 
ворніку та іншим службовцям, всім лю¬ 
дям села Вербівці зібратися бі-тя ставка, 
а з якого приводу, не повідомив, і всі з 
радістю прийшли і почасти купатися>’^ 
Наслідком такого купання було те, шо 
одна з жінок втопилася, а інша сильно 
захворіла. 

Згадки про такі явища зустрічаються 
і в церковних актах XIX ст. Так, у по¬ 
сланні буковинського єпископа Євгенія 
Гакмана до протопресвітера Віківського 
від ЗО червня (12 липня) 1848 р. за .\Ь 
2304 повілтомляеться. що під час посухи, 
яка охопила всю Буковину, багато людей 
з Кучурова та Волоки над Дереглуєм пе¬ 
рейнялися думкою, ніби-то декілька 
їхніх односельчанок зробили так, щоб не 
було дощу'^. Тому вони -«зібрали сходку, 
на якій постановили, шо необхідно вику¬ 
пати жінок, яких відокремили від тих, 
що там зібралися. Після цього випробу¬ 
вання серед народу пішов поголос, бу¬ 
цімто Гафіца, Танаса Вардарія та Гафіца, 
Тодора Пасішника і є тими жінками, 
котрі спричинили відсутність дощу. Тому 
їх схопили, нитягли на толоку і жорстоко 
побили, у цих селах знайшлися окремі 
сміливці, які погрожували і надалі чини¬ 
ти з винними таку розправу»'*. 

У наведених документах, як і в пові¬ 
домленні ал-Гарнаті, мова йде про так 
званий обряд виявлення відьом за допо¬ 
могою води. За уявленнями українського 
населення середньовіччя саме відьми («ті, 
що відають, знають»), накликають біду 
на людей, бо крадуть дощ і росу та через 
них лютують на землі посухи'^ Тому 
підозрюваних у відьомстві кидали у воду: 
коли тримається на поверхні і не хоче 


тонути, то відьма, коли ж відразу йшла 
на дно, то невинна’*. Саме від цього зви¬ 
чаю знешкодження відьом бере початок 
приказка «Я виведу тебе на чисту воду». 

Про поширення вірувань у відьом та 
опирів серед українського населення Бу¬ 
ковини маємо свідчення і з послання до 
мирян буковинського єпископа Даниїла 
Влаховича (грудень 1790 р ). Тут міс¬ 
тяться відомості про те, що в краї є окре¬ 
мі «безумний и слабни в вере христианс- 
кой» люди, які у своєму невігластві нава¬ 
жуються стверджувати, ніби-то «телеса 
некоторьіх людей мертвьіх имеют силу 
умертвляти скотьі вашн» «мертвьіе суть 
видмьі или просто реши опире ... в ноши 
исхолят от гробов»”. 

Аналогічні уявлення побутували і в 
інших народів Європи^*. На думку до¬ 
слідників. у обрядах к\шання жінок зна¬ 
йшли відображення прадавні вірування 
індоєвропейців ще з часів неоліту та 
енеоліту, пов'я.зані з культом рослинного 
начала, з’єднаного з водою^’. Вони були 
скеровані на забе.зпечеііня доброго вро¬ 
жаю. Можливо, шо воді приносилися і 
людські жертви, в першу чергу жіночі, 
про що говорять пізніші рудименти цього 
звичаю в християнський час. Поливання 
і занурення у воду під час посухи відомо 
і за етнографічними даними: у деяких се¬ 
лах Полісся з метою викликати опади ще 
дотепер зберігся звичай обливати водою 
вагітну жінку, що символізувала родючу 
землю-мати*^ Так само поступали і в су¬ 
сідній з Буковиною РумуніР. А обряд за¬ 
нурення у воду відьми був записаний на 
Житомирщині зі слів старожилів ще в 
1921 р.*‘ Очевидно, шо «суд над відьма¬ 
ми» за допомогою воли є відгомоном 
аграрно-магічного культу, який дожив у 
ряді місцевостей України, в тому числі і 
на Буковині, до кінця XVIII - початку 
XIX ст. 
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Набок Л. 

(Україна) 


Колекція скринь переяслав-хмельницького 

ДЕРЖАВНОГО ІСТОРИКО-КУЛЬТУРНОГО ЗАПОВІДНИКА 


Наддніпрянські українці беззапереч¬ 
но є однією з найдавніших етнічних 
груп, адже саме Середня Наддніпрянщи¬ 
на на протязі тривалої історії була одним 
з центрів геополітичних й етнічних про¬ 
цесів, на етапі консолідації східно-сло¬ 
в’янської етнічної спільності, давньо¬ 
руської народності, етно- і націогенезу 
українців. Тому, грунтовне етнографічне 
дослідження Переяславщини, що є 
складовою частиною Наддніпрянщини, є 
вагомим внеском у пізнанні витоків 
української культури, бо, незважаючи на 
розвиток цивілізації та часом екстремаль¬ 
ні події, тут до останнього часу зберегло¬ 
ся багатство прикмет старослов’янського 
походження в матеріальній та духовній 
культурі. 

Віддаленість від великих суходоль¬ 
них шляхів у ХУІІІ-ХІХ століттях та на¬ 
самперед, залізниці у XX столітті, як на¬ 
слідок повільний розвиток промисло¬ 
вості, що почався лише у 60-ті роки 
XX ст., - це зберегло придніпровські 
села від швидкої урбанізації і не.мовби 
законсервувало традиційну культуру. Са¬ 
ме з цих причин етнографічний матеріал, 
зібраний в Переяслав-Хмелькицькому 
історико-культурному заповіднику стано¬ 
вить неабияку цінність в питаннях дослі¬ 
дження, документування та збереження 
найтиіювіших репрезентантів народної 
культури українців для майбутніх гене¬ 
рацій, адже 60% речей основного фонду 
становлять речі, зібрані з Лівобережного 
Придніпров’я. 


Дослідження спрямоване на фіксацію 
наявних речей, що допоможе в етногра¬ 
фічному студіюванні даного регіону. 
Предметом вивчення є колекційна збірка 
скринь, загальна кількість яких налічує 
61 (шістдесят одну) одиницю. Збиралися 
скрині з 1953 року і до 1996 року. 

Спочатку збирання скринь було 
зумовлено відкриттям у 1956 році відділу 
етнографії при історичному музеї, а зго¬ 
дом, створенням першого на Україні му¬ 
зею народної архітектури та побуту Се¬ 
редньої Наддніпрянщини. Цей останній 
факт і пояснює чому колекція скринь за¬ 
повідника формувалась за рахунок обсте¬ 
ження титьки окремої зони. Збір полег¬ 
шував ще й фактор переселення сіл, вна¬ 
слідок створення Кременчуцького та Ка¬ 
нівського водосховищ, коли люди відда¬ 
вали скрині безкоштовно в музей, аби 
лишень не викидати добро. 

З кінця 70-х і по 90-ті роки, завдяки 
щорічним етнографічним експедиціям 
(не менше 2-3 на рік) були ретельно 
обстежені нанглухіші села Полтавської, 
Київської (лівий берег), Чернігівської, 
Черкаської (лівий берег), областей і кож¬ 
ного разу ставилось на меті привезти 
найтиповішу, для обстежуваного району, 
скриню. 

Колекцію умовно можна розділити 
на скрині виробництва переяславських 
майстрів та інших районів Лівобережжя. 
Та при цьому потрібно зауважити, що 
скрині Полтавщини теж різняться між 
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собою і тим, паче відокремлюються чер¬ 
нігівські. при всій схожості українських 
скринь у конструктивних формах вони 
самобутні в кожному регіоні па формою 
та художнім вирішенням. Хоча об'єктом 
оздоби цього виду меблів для всіх наро¬ 
дів були фасад, боки та віко; а засобом 
його вирішення - прикрашення малярст¬ 
вом чи ковальством, та все ж, національ¬ 
ний фактор, та власна фантазія окремого 
майстра безперечно дає підставу розгля¬ 
дати кожну скриню як індивідуальний 
витвір мистецтва. Так. в музеї є скрині, 
шо вироблені в одній місцевості і навіть 
в одного майстра, та все ж неможливо 
знайти двох ідентичних, трафаретних. 

Переважну більшість колекції, а саме 
34 шт., становлять скрині, шо були зроб¬ 
лені Переяславськими скринниками. Тож 
спочатку розгляньмо їх. 

За формою, художнім оздобленням 
та хронологічно скрині можна розділити 
на три групи. Найдавнішими є дві скрині 
(Е-1870, 4705) перша половина XIX ст. 
з м. Переяслава. Вони мають форму злег¬ 
ка розширеного до верху дерев'яного 
ящика. Різниця між шириною верху та 
низу складає 7 см. Глибина скрині стано¬ 
вить 65 см, а загальна висота виробу ра¬ 
зом з лиштвою та колесами становить 
79 см. Довжина низу відповідно - 126 см 
та 110 см, ширина дна 60 см та 59 см. Ві¬ 
ко мають рівне, ледь нависаюче. Стінки, 
боки, віко складені з 3-х дощок і взяті у 
«шпунт». Металеві повздовжні пластини 
ковальського виробництва додатково 
скріплюють і водночас прикрашають 
кути та площу стінок і віка; при цьому 
членуючи поверхню на великі по центру 
і маленькі з боків сектори. Кути віка 
скріплені фігурними трикутниками. З на¬ 
ведених фактів видно, шо скрині досить 
масивні. Обидві скрині розмальовані 
яскравими фарбами досить майстерно, 
що дає підставу зробити висноврк про 
професіоналізм майстра, та про постій¬ 
ність виробництва. Кольорова гама цих 


скринь дуже гармонійна: на темно-зеле¬ 
ному (до чорноти) тлі розкидані жовті 
квіточки-зірочки, помережані блакитно- 
зеленими листочками, рожевими пуп’ян¬ 
ками, які створюють враження танку 
навколо м'яких та округлих, наче рожеві 
хмаринки квітів шипшини, що висві¬ 
чують яскравим світлом з віночка корич¬ 
невого листя (4705). На другій скрині ~ 
більш архаїчні мотиви (Е-1870): цент¬ 
ральний узор парний і несе мотиви «де¬ 
рева життя» з укрупненою квіткою «ло¬ 
тоса» насиченого темно-червоного кольо¬ 
ру та мереживом білих і червоних «ква¬ 
сениць», що ясніють на його гілочках. 

Звичайно, надто сміливо тільки за 
двома зразками робити висновок про 
існування в Переяславі специфічного ти¬ 
пажу скринь та етнографічні обстеження 
вищеозначених територій дають підстави 
стверджувати, що такі скрині побутували 
тільки в Переяславі, бо подібних було 
виявлено декілька, але взяті до музею 
тільки в найкращому стані збереження. 

Другу групу становлять скрині, що 
були вироблені і поширені на Переяслав¬ 
щині у П пол. XIX ст. Частина з них ви¬ 
готовлена майстром із села Єрківці 
(Е-842, Е-996. Е-3774. Е-ІИО, Е-3443, 
Е-3426, Е-3228). За формою вони пря¬ 
мокутні, стінки прямовисні, віко пряме і 
є продовженням самої скрині, Стінки, 
кхти та віко поперезані металевими сму¬ 
гами. Цоколь широкий і фігурно профі¬ 
льований з усіх сторін, на колесах. Скри¬ 
ні цього ж періоду, але іншого майстра 
Івана Бровка, відрізняються тільки 
конструкцією віка - воно ледь опукле і 
додатково скріплене смужкою металу 
повздовж (Е-3315,Е-378). 

Майже всі скрині пофарбовані у тем¬ 
но-зелений колір і лише дві мають корич¬ 
невий та блакитний фон. За оздобою їх 
об'єднує декоративна манера: квіти збу¬ 
довані заокруглюючим порухом пензля, а 
додаткові мазки уточнюють форму. Ком¬ 
позиція єдина: це парне зображення бу- 
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кетів у глечиках, вазонах, які вималюва¬ 
ні чітко, або ледь контурно намічені- Кві¬ 
ти переважно жовтогарячі та червоні з бі¬ 
лими вкрапленнями, схожі на троянди та 
пуп’янки шипшини. Такі ж квіти 
«сяють» на боках та віку, на цоколі і всі 
обов'язково обведені рамкою, переважно 
жовтого кольору, шо має заокруглені 
кути. Окантовка ця мала не тільки деко¬ 
ративне, а ще і магічне значення, адже 
коло це захист віл впливу злих сил, тож 
і скриня - хоронителька сімейного доб¬ 
ра - мала бути захищена. 

Переяславські скрині кінця XIX сто¬ 
ліття за розмірами дещо менші від 
екземплярів початку XIX ст. та значно 
більші від скринь цього періоду з інших 
районів України. Так, наприклад, висота 
їх сягає від 90 см до 100 см; довжина 
100-123 см; ширина 70-75 см, але на по¬ 
чатку XX століття, а саме у 20-ті роки, 
розміри переяславських скринь ще збіль¬ 
шуються. Вони стають дуже високими: 
100-105 см, довжина від 98 см до 133 см, 
ширина від 70 см до 93 см. 

Такі скрині, а їх у музеї представле¬ 
но 5 штук, зроблені в майстерні Івана Бо- 
гуша з передмістя Переяслава - Пілва- 
рок. Скрині з його майстерні вирізняють¬ 
ся високопрофесійною столярною робо¬ 
тою; дошки настільки щільно припасова¬ 
ні, що майже не можливо побачити стики 
і лише розташування сучків вказує на їх 
кількість. Всі скрині зроблені з вільхово¬ 
го дерева, стінки та цоколь забрані у 
«замки», віко ледь опукле. Дерев’яний 
цоколь на якому стоїть скриня і повністю 
прикриває колеса, складно профільова¬ 
ний, широкий і має висувну шухляду, 
або її мальовану імітацію, замок внутріш¬ 
ній. Такі параметри і конструктивні особ¬ 
ливості вказують на те, шо навіть у міс¬ 
течку переважав сільський уклад життя і 
городяни - віддавали перевагу скрині, а 
не іншим її за.мінникам. Скриня залиша¬ 
лася домінантою хатнього умеблювання, 
дещо набувши рис комоду чи шафи. Так 


три скрині мають вигляд шафи, бо розма¬ 
льовані одним повторюючим елементом; 
широкими мальовничими мазками, що 
нагадують мармурові розводи чи плети¬ 
во. Енергійний за характером, темно- 
вишневий з чорними прожилками узор 
починається від цоколю і повзе швидко 
на гору, перетинаючи стінки і віко, боки, 
неначе дика лоза (Е-3316, Е-1309). 

Решта скринь (Е-586, Е-3444, 

Е-3775) прикрашена майже однаковим 
орнаментом. На темно-вишневому тлі по 
центру зображено букет досить реаліс¬ 
тично вимальованих троянд, волошок, 
конвалій, маків і обов’язково великий 
бант синього кольору перев'язує квіти. З 
країв стінки, віка та навколо шухлядки є 
бордюри з маленьких квіточок білого, си¬ 
нього та червоного кольорів. 

В цілому, розглянувши скрині, ви¬ 
роблені переяславськими майстрами, 
можна зазначити, шо вони своєрідні в 
конструктивному: а) надто високі в по¬ 
рівнянні з скринями сусідніх районів, 
6) густо облямовані залізом, в) наявність 
шухляд: і в декоративному планах 
(яскраві розписи на темно-зелених чи 
темно-вишневих фонах). 

Великі розміри скринь дещо поясню¬ 
ються великим обсягом необхідного поса¬ 
гу, що переважно складався з рушників 
та ряден, які теж, на відміну від інших 
районів Наддніпрянщини мали великі 
розміри. Так, домотканих рушників у по¬ 
сагу повинно було мати не менш 30-40 
штук, та головне, шо самі рушники були 
великих розмірів: при ширині 40-42 см 
довжина їх сягала від 3-х до 8-ми метрів! 
А ше сорочки, рядна, настільники та ба¬ 
гато іншого. 

Ще одне можливе пояснення. Розмі¬ 
ри скринь визначались у єдиному потопі 
архітектонічного простору хата житлова 
площа у переяславських хатах у своїй 
більшості була досить велика; висота 
2,5 м, ширина - 5-6 м, довжина - 6-7 м. 
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Скрині були характерним елементом 
інтер'єру житла багатьох народів, тому 
питання їх походження та історичного 
розвитку викликали та викликають поле¬ 
міку. Переяславські скрині мають свої 
особливості та мають також і спільні ри¬ 
си; пласке віко, прямовисні стінки, про- 
фільовка лиштви і навіть композиційне 
будування узору: це парні квіткові вазо¬ 
ни обведені круговою стяжкою. 

Другу частину колекції складають 
скрині зібрані в Золотоніському, Глобин- 
ському, Чорнобаївському, Бориспільсь¬ 
кому районах. Щодо конструкції, то всі 
вони однакової форми; це так, звана 
^полтавська» скриня прямокутної фор¬ 
ми, ледь розширена до верху з рівним ві¬ 
ком. Звичайно, вона має набиту лиштву, 
шо нескладно ледь профільована, на ко¬ 
ліщатах або стовпцях. За розмірами 
скрині досить невеликі: висота сягає від 
60 до 80 см., ширина від 52 до 65 см., 
довжина від 80 до 100 см, різниця між 
низом та верхом складає 5-7см. Стінки 
та віко зроблені з 3-х дощок, а боки де¬ 
котрих із суцільної дошки. Металеві 
стяжки, такі як на переяславських скри¬ 
нях, відсутні, лише ребра скріплені пере¬ 
важно трьома скобами, від чого вся скри¬ 
ня справляє враження легкої. 

За декоративним оформленням їх 
можна розділити на три групи: мальова¬ 
ні, ковані, столярно декоровані. 

Мальовані скрині з сіл Кагамлик, 
Святилівка, Липове, Кунцево, Кліщинці 
досконалі за композиційною будовою 
(Е-861. Е-940, Е-2161. Е-2150) Бордю¬ 
ри та квадрати, в яких розташовані ма¬ 
люнки . розчленовані біло-червоними 
рисками. В двох центральних - пастоз¬ 
ними .мазками зображені великі квіти - 
мальви червоного та темно-синього ко¬ 
льорів в оточенні променеподібних спіра¬ 
лей, завитків та темного латаття. Пишні 
квіти з повзучими хвилястими стеблами 
гірляндою заповнюють бордюри, шо в 
поєднанні з головного композицією ство¬ 
рює мальовничо співзвучні пля^ш. 



Декоративність їх підсилюється гли¬ 
боким темно-зеленим фоном, який ледь 
просвічує у розводах візерунка. Кожен 
бік на цих скринях розмальований по 
різному, але з використанням елементів 
головного узору. 

Скрині майстерно зроблені, а в роз¬ 
писах відчутна освіченість майстра шодо 
компонування та розташування квітів на 
площині не втрачаючи при цьому почуття 
симетрії та кольорової гами, простежу¬ 
ється професійна підготовка маляра по 
добору кольорів та прихильність майст¬ 
рів цих сіл до саме такого їх поєднання. 

Вирізняються за розписом скрині з 
села Пироги: стиль їх пишний розложис¬ 
тий. Мотиви квітів та рослин взяті живо, 
безпосередньо і відображають форми рід¬ 
ної природи; мальви, тюльпани, лілеї, 
заяча капуста. Квіти зібрані у вазон, але 
наче якась невідома сила надала їм жит¬ 
тя, і вони стрімко з великою життєдай¬ 
ною силою ростуть і щільно заповнюють 
увесь вільний простір, проростаючи но¬ 
вими гілочками і квітами (Е-862, 
Е-2165). 

Не менш цікаві за своєю оздобою й 
так звані «ковані» скрині (Е-371, Е-301, 
Е-2240, Е-3869) з села Богуславець, За- 
городнше, Рудяки. Залізні накладки на 
них не стільки для скріплення дошок, 
скільки для декорації. їх об'єднують зуб¬ 
чаті ковані фризи, цоколь, віко, кути. Го¬ 
ловною прикрасою слугують накладки з 
одного чи двох орлів розташованих до¬ 
земно по центру, а з боків від них довгі 
смуги «пилочок», що завершуються квіт¬ 
ками чи шишка.мн. На боках теж прикра¬ 
си: квіти чи повторення головної прикра¬ 
си - орла, тільки в зменшеному вигляді. 

А от в двох скринях з Наддніпрянсь¬ 
кого села Рудяки (Е-1029, Е-495) Бо¬ 
риспільського району головним декором 
є пластична розбивка фасадної сторони 
на дві квадратні фігурно-оброблені про¬ 
різні рамки, які з середини скрині закри¬ 
ті тоншими дерев'отими пластинами. 

96 ІІВ)[х1(ВІ[ШІІНГ 
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Віко рівне, але його кути прикрашені 
накладними фільончастими поясками, 
підніжжя теж пластично декороване. Вся 
поверхня лакована у темно-коричневий 
колір. 

Сьогодні в досліджуваній області 
вже практично не зустрінемо жодної хати 
з комплексним традиційним умеблюван- 

* Поиомарьоа А. Середня Наддніпрянтина в 
етнополітичному процесі: Тези всеукраїнської нау¬ 
кової конференції «Переяславська земля та її міс¬ 
це в розвитку української нації, державності й 
культури*. - Переяслав-Хм., 21-23 вересня 
1992 р. - С. 133. 


ням, та все ж на основі збереження поде¬ 
куди традиційних предметів хатнього 
умеблювання та завдяки му.зейннм фон¬ 
дам ще можна ретроспективно провести 
дослідження народних меблів і зокрема 
скринь, які е старовинними і цікавими їх 
формами. 


> Архів Переяслав-Хм. 1КДЗ. Фонди, польові 
записи експедицій 1975-86 рр. 

з Історія українського мистецтва. - Т. 4. - 
•Кн. 2. - С. 304. 
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Зоологічний код 

у ПОХОРОННИХ ГОЛОСІННЯХ СЛОВ’ЯН (ЗОЗУЛЯ) 


Дослідження глибинної семантики, 
функцій зоологічного коду дозволяє ре¬ 
конструювати -світоглядні уявлення на¬ 
ших предків, відтворити їхню модель сві¬ 
ту. в нашій статті ми намагатимемось ви¬ 
явити зміст лише одного <але найголовні¬ 
шого) тваринного образу в поетиці похо¬ 
ронних голосінь. 

Характерні ознаки тварини можна 
виявити на чотирьох рівнях - мор¬ 
фологічному, мовному, «соціальному» та 
акціональному', Саме ця палітра власти¬ 
востей, що поєднує в собі і реальні і мі¬ 
фічні риси, пояснює участь певного тва¬ 
ринного образу в якомусь із контекстів. 
Зозуля як наскрізний образ похоронних 
голосінь слов’ян «заслужила» таку честь 
насамперед своїми морфологічними особ¬ 
ливостями. В основі перевтілення помер¬ 
лого у пташку лежить бажання замінити 
об’єкт за функцією. В казках великі від¬ 
стані не переходяться, а перелітаються. 
Дорога покійного на «той» світ уявля¬ 
лась надзвичайно довгою, здолати її 
можна було шляхом перетворення у 
пташку: 

Як би ж я, мій таточку, крильця мала. 
То я б вас, мій таточку, 

щодня одвілала... 
А то ж я крилечка не маю, 

і доріженьки не знаю - 
Тим же я вас не одвідаю...* 

З морфологічних рис звертає на себе 
увагу забарвлення зо.зулі. Вона - стая 
(укр.): рябая, пестрая (рос.): шарая 
(блг.); шарен (с.-хрб.). Сірий, рябий ко¬ 


лір має яскраво виражену амбівалентну 
семантику, - це, як кажуть сербо- 
хорвати, «ни б^еле ни црне» (ні так ні ні; 
ні туди ні сюди)^ Сірий - це білий + 
чорний, або світло + морок, або життя -ь 
смерть. Таке забарвлення є однією із 
причин медіаторської функції зозулі в 
похоронних голосіннях. Цікавим є заува¬ 
ження V^.НевськоI; «... балто-слов’янсь- 
кин менталітет, в основі якого лежить 6і- 
наризм уявлень, вважає строкатість по- 
р>тпенням певної стабільної єдності, ста¬ 
лої рівноваги (чорного і білого; світла і 
темряви і под.), поверненням в хаотич¬ 
ний стан, який, зокрема, і характеризує 
саме час панування смерті і ліквідовуєть¬ 
ся похоронним обрядом»\ 

На акціональному рівні (функції, 
взаємодія з інши.ми обра.зами) зозуля ха¬ 
рактеризується тим. що вона - переліт¬ 
ний птах, що відвідує землю предків - 
вирій і (основне!) повертається звідти 
щороку. Така поведінка мала зумовити 
уявлення про покійника-птаха, що відлі¬ 
тає «до дідів»: 

Усе п^шечки у вьірай поляцели, 

А тьі Услед за ими...’ 
або 

Моя птичко одлетная! 

Одлетаєш ти од мене 

в чужую стороночку*. 
Вирій, або земля батьків, у голосін¬ 
нях уявляється то на небі, то під землею, 
то під водою. Мрець вибирається туди 


© Пастух Н,, 1999. 
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«на всю ніч темненьку», «протя ночнчки 
собрався» на «такий холод та .мороз». 
Отже, випровадження померлого супро¬ 
воджується .заходом сонця, морозом і 
холодом - атрибутами смерті: 

Устань, устань, та поднвиси 

в віконце, 

чи вісоко сонце, чи маєш ти час 

до свого дому зайти?’ 
У такому сенсі зрозумілим стає по¬ 
ширений в слов’янських голосіннях мо¬ 
тив весни. Опис відродження природи 
мав стимулювати воскресіння покійника. 
Саме це і було основною метою самого 
голосіння: «Голосіння є такий самий ма¬ 
гічний засіб допомоги і навіть воскресін¬ 
ня померлого, як і сміх»’. Звернімо ува¬ 
гу: «... Да як весна настане, да виду я у 
садочок, да і цвіточки цвитуть... і як лю¬ 
ди ожидають. як первий цвіточок роз- 
цвитеця і всі рад^тоця і всі веселять¬ 
ся,..»® 
або: 

И ходить мне к тебе нельзя будеть. 
Як придить тепло летичко, 

А пойду я в зеленьїй лес, 

Там кукульки кл'ковать будуть, 

И соловейки щебетать будуть, 

И я буду слухать: 

Ти ни моє чаденько с пташечками 
Песеньки пеет?'® 

Зрозумілими стають о6ра.зи «сирої 
землі», «сирого піску», куди кладуть по¬ 
кійника, бо ж. як каже лужицьке при¬ 
слів'я: «<] 2 Є 2 та ІиЬи, їат гозсе* (де 
мокренько, там і росте). Покійника хоро¬ 
нили, а в дифузній первісній свідомості 
ця дія пов’язувалась із закопуванням сі¬ 
мені і ще із цілим комплексом варіантів 
моделі «смерті-воскресіння». Тому покій¬ 
ника називають в голосіннях «зернят¬ 
ком», «іцепочкою» і нарешті «птичкою 
відлетноіо». Ці слова в собі вже мають 
натяк на функції - прорости, розвитися, 
прилетіти. На цьому ж грунті виростає 
повір’я про те, що почути зозулю зі схо¬ 


ду - добре, а із заходу - погано. Через 
це ж будь-яка згадка про померлих почи¬ 
нається словами: «не ко ночи, а ко дню». 
Страх, яким ніби-то вмотивовує такі 
слова народ, є, на нашу думку, вторин¬ 
ним тлумаченням. І, журавлі, які прилі¬ 
тають весною із вирію є «веселикеми», 
коли ж відлітають, то «журавлі». «Ве- 
селником» називають серби покійника. 
На думку Н.І.Толстого, інваріантним 
значенням слов'янського ‘‘уєяєі- є значен¬ 
ня нового; того, що народжується, того, 
що росте і процвітає”. 

Кування зозулі в слов'янських наро¬ 
дів тісно пов’язане із плачем, горем, бі¬ 
дою. По-сербськи «кукати» означає пла¬ 
кати, по-білоруськн «кукаваць» - голо¬ 
сити. діалектне російське «куковать» має 
синонім «горевать». Паралелізми, в осно¬ 
ві яких співставлення «зозуля кує» - 
«жінка плаче», відомі усім слов’янським 
народам: «Кукувицата кука до ІІетров- 
ден. а жената вика до века»” (зозуля кує 
до Петрового дня, а жінка ниє до са.мої 
смерті, блг.) і безліч прикладів в україн¬ 
ському фольклорі. Отже, образ зозулі 
перебирають не лише померлі, але й 
близькі родичі. Горе, сирітство, вдівство, 
самотність завжди в народній поетиці 
змальовуються образом зозулі. Одино¬ 
ким стає померлий на «тому» світі, оди¬ 
нокими залишаються рідні на цьому. То¬ 
му образ зозулі «обслуговує» і «той» і 
«цей» світи. Однією з об'єктивних при¬ 
чин генсзи такого уявлення могло бути 
те, що зозуля не в’є ГИІ.ЗД, тобто не має 
дому. Покійник, залишаючи цей світ, 
буквально покидає свій дім. Рідні теж 
стають бездомними, але метафорично: 
«Функціонально дім прирівнюється ма¬ 
тері чи батьку, з їхньою смертю сирота 
стає позбавлений і дому»”: 

Прндзетца, як тзй зязюльки, 

Куковаць, по свету летаючи. 

Р чужих гце.здах пріючацца, 

От зльїх язьїков всяго начуватца...” 
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Отже, нев^^іння вити гніздо в поетиці 
міфологічного мислення трансформува¬ 
лось у нездатність створити (зберегти) 
сім’ю. Мабуть, саме з цього комплексу 
розвинулось уявлення про те, що зозуля 
не має пари. Кикиї втонув, коли Ной 
відіслав його пошукати землю 
(польськ.), кукуш зненавидів і кинув 
свою зозулю (білоруськ,) тощо. Голо- 
сильниці-вдови порівнюють себе з цим 
одиноким птахом: 

Як зирну я на чужих мужчинок, 

А я одна, як шерая зязуля'*. 

На «соціальному» рівні зозулі теж не 
надто пощастило. Птахи переслідують її, 
бо вона підкидає свої яйця у чужі гнізда, 
бо вона виказала схованку Божої матері 
з Христом, бо просто не люблять її. Зо¬ 
зуля є «чужою» пташиному сімейству. 
Можливо, через те, що вона - одіш із 
образів смерті. В голосіннях часто на¬ 
трапляємо на таке; 

А де це на вас, матінко, 

смертенька узялась? 
Чи вас зозуленкн одковали, 

чи вас соловейки ощебетали?’® 
Зозуля має багато хтонічних рис: спа¬ 
рюється («играет») з вужем, з’являється 
весною з вирію одночасно із зміями, во¬ 
на - віща птиця, часто володарка ве¬ 
личезних скарбів тощо. Кування зозулі у 
всіх слов’янських народів віщує смерть. 
Ця пташка, як медіатор того і цього світів, 
прямо асоціювалась із смертю: 

А чему ж зязюлечка 
Прьілятала да мяне, 

У акенце стукала? 

Яна ж вьізьівала илбе...” 

«Вьізьгвала» до себе на «той» світ. 
Потрапити у володіння зозулі для первіс¬ 
ної свідомості означало стати зозулею та¬ 
кож. За аналогією до жертвоприношення 
в умовах злитого мислення, при якому 


жертва = жрецю = тому, кому жертвують 
(це вже досить висвітлена тема: О.Потеб¬ 
ня, О.Фрейденберг, О.Лосєв), смерть = 
покійнику = тим, хто його віддає (рід¬ 
ним). Отже, смертю «заражені» всі, тому 
образ зозулі «личитиме» кожному. 

Небіжчики «прилітають» в гості вес¬ 
ною разом із зозулями або в їх образі і 
контактують з рідними через вікно: 

Буду віконечко одчиняти, 

Буду свою мати старесеньку 

в гостоньки ждати. 

Може ж она буде до мене 

в віконечко влітати'". 

або 

Адкуль жа нам цябе ждаці? 

У якого акошачка?’'* 

До приходу рідні обіцяють дороги за¬ 
мітати, столи накривати, кубочки налива¬ 
ти - отже, вказують, як можуть, що 
«душка» має прийти лише погостювати, 
а не назавжди. «Наведення порядку в 
зруйнованому соціумі можна вважати 
однією з головних цілей повернення 
померлого в цей світ»'". 

На мовному рівні зозуля характери¬ 
зується насамперед типовим для всіх 
слов'ян звуконаслідувальним способом 
номінації. Це ще раз вказує на те, що 
первісну свідомість найбільше вражали 
звуки, які «народжувала» зозуля вес¬ 
ною. Майже усі назви цієї птиці є жіно¬ 
чого роду, що узгоджується з яскраво 
вираженою жіночою символікою зозулі. 
Врешті, жінкою є і сама смерть. 

Виділені риси та функції зозулі ха¬ 
рактеризують міфологічні уявлення про 
даного птаха лише в межах одного жанру 
похоронних голосінь. Для повного все- 
стороннього аналізу необхідно врахову¬ 
вати усі жанри фольклору та усі форми 
культури. 
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Петрова Н. 

(Україна) 


Традиційні ігри та розваги в дошлюбному 

СПІЛКУВАННІ УКРАЇНЦІВ І РОСІЯН ОДЕЩИНИ 


Народні ігри, відомі нам як забава - 
своєрідна школа виховання. Гра була ви¬ 
гадана ще первісними людьми як частина 
складного ритуалу, який мав на меті 
інтенсифікувати людську енергію для 
найповнішого впливу на явища природи і 
життя. Пізніше ігри втрачають свій ма¬ 
гічний смисл і переходять у розряд моло¬ 
діжних та дитячих забав. Тож, вони 65'- 
вають досить різноманітні: дитячі й мо¬ 
лодіжні; ті, в які гуляють тільки в хаті, 
та ті, в які гуляють надворі; хлоп’ячі та 
дівчачі або парубоцькі та дівочі; зимові, 
весняні, та до всіх пор року, постові, а 
також до різних свят’. 

Дослідження ігор дає багатющіш ма¬ 
теріал для з’ясування історичних умов 
формування будь-якої нації, коріння її 
звичаїв, вірувань та традицій. В даному 
випадку нас цікавлять ігри, які можна 
умовно назвати .молодіжними, тобто ті, в 
які гуляли парубки та дівки під час різних 
форм дошлюбного спілкування. Деякі 
спостереження з цього приводу були зроб¬ 
лені автором під час експедиційних дослі¬ 
джень на Одещині протягом останніх чо¬ 
тирьох років в с. Михайлівна Саратського 
району [1], с. Руська Іванівна [2] та с. 
Чистоводне [3] Білгород-Дністровського 
району, с. Демидове [4], с. Яковлівка [5] 
Березівського р-ну, с. Мирне [6}, с. Де¬ 
сантне [7], с. Василівна [8], с. Шевченко- 
во (9], с, Фурманівка [10] Килійського 
району серед українців та росіян^ 

Слід зазначити, шо в народному се- 
редовиші здавна неабияке значення для 


подружнього життя надавалося такому 
.факторові, як виникнення симпатій та 
взаємних почуттів між парубком та дів¬ 
чиною - майбутніми нареченими. Щ по¬ 
чуття зароджуватися, як правило, під 
час різноманітних форм дошлюбного 
спілкування молоді в традиційному сере¬ 
довищі. Цілком природно, що спілкуван¬ 
ня, як правило, відбувалося не тільки по 
принципу розподілу хлопці - дівчата, а й 
по принципу розподілу майбутніх по¬ 
дружніх пар і цей факт дуже наглядно 
виступає при дослідженні різноманітних 
ігор та розваг молоді. 

Однією з розваг молоді в Україні і 
зокрема на Одещині були так звані 
^вулиці» і.4вечергнкиі>) - своєрідні ве¬ 
чорниці дівчат і хлопців на свіжому по¬ 
вітрі «під хатою на скамейках» [1,4, 5]. 
Під час проведення ^вулиць»^ грали в 
ігри, співали пісень. На «вулиці» збира¬ 
лися по «своїм кутам» щовечора до по¬ 
чатку польових робіт, а потім, коли по¬ 
чиналася робота в полі - в неділю та 
святкові дні. 

До ігор, в які молоді парубки та дів¬ 
чата гу'ляли на свіжому повітрі можна 
віднести постові ігри - тобто ті, в які гу¬ 
ляли коли був піст. Нами зафіксовані та¬ 
кі ігри: «Гилки» (росіяни) [6, 8]: за пра¬ 
вилами вона нагадує «лапту», в якості 
бити виступала «гілка», а м’ячики - «ме¬ 
чики» були саморобними. Приймають 
участь близько 10-ти осіб. «Гілки» або 
«цуцик» (українці) [7]: дівчата з клубка 
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вовни робили м’яча та кидали одна 
одніґі. Третя стояла посередині між ними 
та намагалася зловити м'яча. *Дурной 
колес» (росіяни) [6]: 10-12 осіб брали 
один одного за руки та 4 крутилися 
задки», тобто рюзкручувалися, а потім 
різко відпускали один одного, таким чи¬ 
ном всі розліталися в різні сторони, та 
падали. «Кручене теля» (українці) [9]: 
4 задки ходимо кругом, крутимося й 
крутимося, а тоді назад*. Дуже схожа на 
попередню гру «дурной колес». «У бор- 
ща гуляти» (українці) [6]; хлопці й дів¬ 
чата, тримаючись за руки, проходили по 
вулицях села, співаючи «посні пісні* 
(Наприклад: «Варвару»), «Дучки» 

(українці) [9]: думки - це холмики, 
зроблені з грудок землі. їх робилося чо¬ 
тири. Біля кожної з думок стояв хлопець 
або дівчина. Навпроти них стояло ще 
четверо, які кидали м’яч у думки. Якщо 
м’яч влучав у дучку, той, що потрапив, 
мінявся місцем з тим, хто «стояв на 
дучці*. «Вдарив не вдарив так стій, 
вдарив не вдарив ~ тікай» (українці) 
[9]: грали з м’ячем - хто в кого попаде. 
«Заїнька» (українці) [9]; дівчата ставали 
в коло. Та, яку обрали «Заїнькою* стоя¬ 
ла посередині. Дівчата співали, а «Заїнь- 
ка* виконувала все, про що співалось: 
бралася за голову, за вуха, за плечі, під 
боки, за коліна. При цьому дівчата співа¬ 
ли таку пісню: 

Заїньку, тай за головоньку. 

Та й нікуди заїньку 

та й не виг..гянути, 
Та й нікуди заїньку 

та й не вискочити. 
Заїньку, вушка два вушка. 

Та й нікуди заїньку 

та й не виглянути, 
Та й нікуди заїньку 

та и не вискочити. 
Заїньку, плечі в нечі. 

Та й нікуди заїньку 

та й не виглянути. 
Та й нікуди заїньку 


та й не вискочити. 
Заїньку, скоки в боки. 

Та й нікуди заїньку 

та й не вискочити, 
Та й нікуди заїньку 

та й не виглянути. 
Заїньку, сіни^ в ко.іінця. 

Та й нікуди заїньку 

та й не виглянути. 
Та й нікуди заїньку 

та й не вискочити. 
Були також ігри, в які гуляли неза¬ 
лежно від церковного календаря: «Че¬ 
репки» (росіяни) [6]: кожний гравець 
.мав свої «черепки* (кусочки-уламки би¬ 
того посуду з малюнком). Мета гри - за¬ 
гнати щигликами свої «черепки* в ямку. 
«Пересигавки» (росіяни) [6]: гуляли дів¬ 
чата, парами. Загальна кількість грав¬ 
ців - четверо. Дві дівчини сідають на 
землю (траву т.ін.) та піднімають вгору 
ноги спочатку на висоту стопи, потім ви¬ 
ще - на дві стопи, потім додають ще ру¬ 
ку, потім - другу й т.ін. Дві другі дівчи¬ 
ни намагаються подолати перешкоду - 
перестрпб}тоть, на російській мові це зву¬ 
чить «пересигивают*. «Со.чя» (українці) 
[7]: одна ведуча. Всі дівчата сідали в ря¬ 
док та піднімали ноги догори, Ведуча по¬ 
винна була перестрибувати їх ноги, якщо 
вона падала - то потім сідала і ведучою 
ставала інша дівчина. «Джигарда» (ро¬ 
сіяни) [6]:'молодь збиралася на пустирі, 
сідали на «корточки» та стрибали один 
через одного. При цьому співали різні 
пісні, або промовляли лічилки, «Раскол» 
(росіяни) [6): збиралися парубки та 
дівчата, розподілялися на дві групи, які 
ставали одна проти одної, посередині 
ставав один парубок, який намагався 
упіймати дівчину, що біжить до свого 
парубка, якщо зловив: цілує. Якщо не 
.зловив і пара зійшлася - вони цілуються. 
Посередині міг стояти будь-який пару¬ 
бок, вони мінялися по черзі. «Хороню» 
(росіяни) [6]: аналогічна грі в «колеч- 
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ко». Учасники сідають, склав долоні. Ве¬ 
дучій каже: 

Хороню, хороню и похоронюю 

Чистим золотом пропало. 

И в кого, и в кого 

И в бояриня мово. 

Черт, хата горит 

Нема кому потушить. 

Лай, лай, отЬай. 

Якщо не вгадує у кого, продовжує 
водити, як вгадав - міняються. 

*Прижки» (росіяни) [б]; з очерету 
робили перешкоду, крізь яку потрібно - 
було перестрибувати. Це виглядало так: 
двоє учасників піднімали очерет над зем¬ 
лею і таким чином поступово підвищува¬ 
ли висоту перешкоди, яку потрібно було 
подолати. Нагадує сучасну гру дівчат в 
•«резиночки». «Кремушкир (росіяші, 
українці) [б, 9]: грають дівчата, дуже 
рідко - хлопці. Для гри необхідно мати 
5 штук «кремушков» (обтерті та загла¬ 
джені уламки цег.,™). Мета гри: з най¬ 
більшою спритністю при підкиданні 
одного «кремушка» схопити з столу або 
землі 1,2,3,4 інших. Таким чином гра 
складається з 1 кону, 2 кону, ..., -«люль¬ 
ки». Зберігали -«кремушки» як предмет 
особистої гордості. РІЛашкир, *иіашеч- 
ккр (росіяни) [6]: напередодні Різдва 
різали свиней та варили холодець, коли 
розбирали м’ясо то вибирали кісточки 
підквадратної форми, які висушували на 
печі та фарбували в різні кольори. Мета 
гри: точно влучити своєю «шашкою» в 
«шашку», яка лежить на столі, або на 
землі. Якщо влучив - забираєш собі, 
якщо ні - втратив сою «шашку». Перема¬ 
гає той, хто забере більшу кількість 
«шашок». 

Зимою по хатам на «вечірках» грали 
в «кабакр (росіяни) [4]: - парубок та 
дівчина сідали спиною один до одного. 
Ведучій (суддя) давав команду та на ра¬ 
хунок «три» гравці повертаній голову: 
якщо вони повернули голови в одну сто¬ 
рону; тобто один до одного - то повинні 



були поцілуватися: якщо - ні - їх місце 
займала інша пара. Зафіксована гра «су- 
сідкар {рсоседкар) (росіяни) [4]: дівчина 
сідала поруч з парубком: а другий пару¬ 
бок намагався її «відібрати». Грали та¬ 
кож в «фанти», «кольцо», та в «жмур¬ 
ки». 

Однією з форм дошлюбного спілку¬ 
вання росіян Одещини були «посидел- 
ки», на яких грали в карти, різні ігри. 
Наприклад: «Голубкир [6]: грають 
двоє - парубок та дівчина. Вони сідають 
"на стілець спинами один до одного і за 
командою оточуючих друзів повертають 
голови так, щоб зустрітися обличчями. 
Якщо зустрілись - повинні поцілуватися. 
Як бачимо, опис гри майже співпадає з 
грою в ■«кабакр [4]. рНиточкир [6]: дов¬ 
гі нитки (їх кількість повинна співпадати 
з кількістю гравців) складають удвоє. 
Ведучий держить пучок ниток в місті 
згину. Парубки та дівчата беруться за 
кінці ниточок, потім ведучій відпускає 
нитки в місті згину і таким чином з’ясо¬ 
вується: хто з гравців утримує одну й ту 
ж нитку, але за різні кінці. Така пара - 
парубок та дівчина повинні були поцілу¬ 
ватися. Однією з форм *посиделокр ро¬ 
сіян були «посгіде.чки на кукурузер [6], 
на які збиралась молодь, щоб знімати зе¬ 
лене з кукурудзи. Якщо кому-небуль з 
парубків попадав червоний качан куку¬ 
рудзи - ц& вважалося великою вдачею, 
бо він в такому випадку міг поцілувати 
будь-яку дівчину з присутніх. 

Дуже цікавою формою святкового 
молодіжного дозвілля, а також однією з 
форм дошлюбного спілкування була *ка- 
че.іяр (гойдалка). Як відмічає О.Воро- 
пай, - звичай гойдатись на гойдалці був 
поширений на Херсонщині, південній 
Київщині, Таврії, Лівобережжі та Слобо¬ 
жанщині. За його описом, гойдалка явля¬ 
ла собою досить просту споруду: закопу¬ 
вали в землю два стовпи, вгорі з'єднува¬ 
ли їх перекладиною, за допомогою заліз¬ 
них кілець чіпляли дві голоблі, до яких 
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внизу прикріплювали дошку. Гойдалка 
(на Одещині її називали - качеля) під 
час Великодня була центром розваги 
всього села: від самого ранку до пізнього 
вечора на перший, другий, третій (а іноді 
протягом тижня і навіть - місяця) день 
свят біля гойдалки (качелі) роїлись 
дівчата, парубки, діти, літні люди^ Як 
згадують інформатори, починали «стави¬ 
ти» качелю (гойдалку) за тиждень до 
Великодня (1-10]. У деяких за.можних 
селян навіть була своя качеля (2. б]. 
Вона стояла в дворі у «хазяїна», і на ній 
каталися «по четверо на доске» - «як 
розгайдають, аж підлітаєш»: четверо ба¬ 
жаючих покататися одночасно сідали в 
ящики, які були підвішені на вірьовках. 
Іноді, й просто збиралися парубки та 
«при вогнищах» що в цих селах на Ве¬ 
ликдень «за городами будували качелю» 
[4, 5]. Було й так, що привозили качелю 
з райцентру [б]. На Одещині *качелі» 
{гойдалки) були досить різноманітними 
навіть в межах одного села (4, 5]: 
«крученіі- та «досковір. деякі з них бз’ли 
розраховані на одночасне катання 15-ти 
осіб та розкручл'вались механічним 
засобом; деякі качелі були «на цепкахр - 
на таких мали змоіу' кататися близько 10 
осіб одночасно, Х-топці розкручували 
гвинт, за що мали право покататися без¬ 
коштовно. На вулиці біля криниці іноді 
була ркарусельр. За можливість погойда¬ 
тися треба було сплатите - робили цс 
тільки парубки - сплачували крашанка¬ 
ми або грошима. Стояла качеля приблиз¬ 
но місяць. На вулиці біля качелі на Ве¬ 
ликдень танцювали, співали пісень, 
грали в «каткар (2,6] - з гори скатували 
яйця (крашанки) в канавку - якщо два 
рази попадаєш в яйце, яке лежить в 
канавці та вибиваєш його - воно твоє, 
якщо не попав - виходиш, бо програв. 
Приносили з собою 2-4 крашанки, як 
програють, бігали додому шоб у.зяти ще. 
Великодня гойдалка була не тільки в се¬ 
лах, а і в містах. В Одесі, аж до 30-х 


років нашого століття на Великдень була 
гогідалка разом з каруселлю на Кулпко- 
во.му полі, біля головного палацу (двір¬ 
ня). Сюди збиралася маса людей, а най¬ 
більш молоді. Літні люди на початку 
XX ст. за спогадами респондентів вважа¬ 
ли за гріх катання на качелі. В деяких 
селах качелю перестали ставити за слова¬ 
ми інформаторів «як прийшли колхози», 
але подекуди на Одещині вона зберігала¬ 
ся навіть до середини 50-х рр, Іноді ста¬ 
вили качелю під час святкування храмо- 
•вого дня - Храма (в кожному селі не 
свій день, наприклад в с. Мирне на' 
Прасковею - 27 жовтня), але в цей день 
за можливість погойдатися не платили. 

Дослідники вважають, що звичай 
гойдатись на гойдалці походить з сходу, 
де гойдалка була відома ще в стародавні 
часи. До слов'янських країн цей звичай 
міг прийти з Туреччини, бо саме в пів¬ 
денних слов’ян, що були під турецьким 
впливом, гойдалка найулюбленіша весня¬ 
на розвага. Тепер це тільки розвага, але 
в основі цього звичаю була мета очища¬ 
тися повітрям від усього злого, що нако¬ 
пичилося за зиму. Хто очиститься - буде 
здоровий, хто не очиститься - буде хво¬ 
ріти. Намагалися злетіте на гойдалці як¬ 
найвище, щоб показати посіяному як за¬ 
високо та з якими темпами йому треба 
ростив 

Різноманітні ігри та розваги були 
своєрідними засобами дозвілля, спрямо¬ 
ваними на вибір шлюбного партнера. У 
зв'язку з цим важко переоцінити їх зна¬ 
чення в дошлюбному спілкуванні молоді. 
В наш час, коли історичні та соціально- 
економічні умови зазнали корінних змін, 
традиційні форми дозвілля, зокрема ігри 
та розваги в значній мірі втратили своє 
первісне призначення, однак їх естетич¬ 
ний. етичний потенціал та народознавчу 
пізнавальність варто активно використо¬ 
вувати при вивченні культурно-історич¬ 
них процесів будь-якого регіону України. 
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Пригаріна Т. 

(Україна) 

Функціонування традиції у святковій обрядодії 


Питання традиційності в культурі 
найбільш гостро постає останнім часом у 
зв'язку із новими механізмами трансфор¬ 
мації у багатьох галузях культури. По¬ 
стають проблеми ролі старшого поколін¬ 
ня родини, первісного колективу у різ¬ 
них його виглядах щодо механізму пере- 
дання та збереження традицій. Традиція, 
за формулюванням К.Чистова, це низка 
зв'язків сучасного із минулим'. За допо¬ 
могою цієї низки відбувається відокрем¬ 
лення досвіду, його стереотипізація, а та¬ 
кож передання стереотипів. Традиція, та¬ 
ким чином, є колективною пам'яттю сус¬ 
пільства. 

Предметом нашої уваги є досліджен¬ 
ня механізму функціонування традицій в 
святковій обрядодії традиційних сус¬ 
пільств. Тексти обрядодій функціонують 
у колективі як скорочена програма, що 
містить важливу з точки зору колективу 
символічну інформацію. Такі тексти є по¬ 
відомленнями з певною структ>'рою^ 
Розглядаючи обрядодію як текст, що 
утворився і функціонує завдяки колек¬ 
тивній пам’яті, варто звернутись до різ¬ 
них систем символіки, тобто різних мов, 
що використовуються в обрядодіях як 
моделюючі підсистеми'. 

На думку Ю.М.Лотмана, історично 
первісним було висловлювання на при¬ 
родній мові, далі відбувалось його пере¬ 
творення на ритуалізовану формулу, тоб¬ 
то утворювався текст. Наступним етапом 
було об’єднання таких формул у текст 
вищого порядку. При цьому особливий 
зміст отримували випадки, коли збігали¬ 


ся тексти на суттєво різних мовах, на¬ 
приклад мовне висловлювання й ри¬ 
туальний жест^ 

Будемо вважати, що будь-яка обря- 
додія складається з декількох елементів- 
текстів. Такими елемептами-текстами, на 
нашу думку, можна вважати, по-перше, 
висловлювання на стадіально різних мо¬ 
вах, Наприклад, серед річного календар¬ 
ного циклу слов'янського населення 
Бессарабії існує досить багато обрядових 
дій, складовими яких є з одного боку по¬ 
ганські елементи, з іншого - християнсь¬ 
кі. які здебільшого не викреслюються у 
свідомості людей як окремі явища. Так, 
при святкуванні Йорданії (Водохрещі) 
дотримувались посту, йшли на церковну 
службу і поруч з цим роздавали худобі 
залишки куті і калача, вважаючи, шо це 
сприяє збільшенню молока та яєць 
(с. Мирне). По-друге, як окремі складо¬ 
ві - тексти* на терені поліетнічного регіо¬ 
ну постають елементи обрядодій, що на¬ 
лежали різним етнічним культурам. 

Таким чином, обрядодія постає як 
складний текст, що містить хоча б декіль¬ 
ка елементів-текстів, утворених різним 
шляхом. Виходячи з цього, функціону¬ 
вання традиції у святковій обрядодії без¬ 
посередньо пов'язане із довгостроковістю 
функціонування окремих текстів у колек¬ 
тивної пам'яті. Окрім цього, слід зазна¬ 
чити. шо будь-які тексти-елементи обря¬ 
дових комплексів належать до декількох 
рівнів, які умовно можна ви,значити як: 
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- родинний, інтимний, хатній; 

- Церковний, або Церковно-громад¬ 
ський; 

- громадський, або масовий, не по¬ 
в'язаний із Церквою. 

У процесі дослідження механізмів 
функціонування окремих елементів-текс- 
тів в колективній пам'яті на прикладі 
трансформації святкових комплексів сло¬ 
в'янської людності Південної Бессарабії, 
здалося можливим виділити тексти, шо 
зникають з арсеналу колективної пам'яті, 
а також з’ясувати -прігчини таких транс¬ 
формацій, зокрема зв'язок традиції у 
святковій обрядодії з політикою уряду в 
окремих галузях. 

Район Південної Бессарабії дає мож¬ 
ливість для останнього аспекту дослі¬ 
дження, оскільки протягом XX сторіччя 
входив до складу чотирьох політичних 
утворень. 

Джерельною базою нашої роботи є 
польові етнографічні дослідження Одесь¬ 
кого Держуніверситету, які проводились 
протягом 1995-1998 років на терені Пів¬ 
денної Бессарабії в українських, російсь¬ 
ких та болгарських селах. Головна кіль¬ 
кість наших респондентів складається з 
жінок віком до 1930 року народження. 

Святкова обрядова культура тради¬ 
ційно в етнологічній літературі належить 
до галузі духовної культури, одною з го¬ 
ловних ознак якої € відсутність її мате- 
ріа^тізованих результатів. Обрядові дії 
існують лише в момент їх безпосередньо¬ 
го відтворення, отже в періоди між акта¬ 
ми відтворення вони існують лише у сві¬ 
домості виконавців. Певна повторюва¬ 
ність відтворення обрядової дії з однако¬ 
вими елементами-текстами обумовлює 
наявність традиції. Традиція, у свою чер¬ 
гу, обумовлює сталість функціонування 
форм культури і таким чином наявність 
факторів, що забезпечують її відновлен¬ 
ня. Існування таких факторів (стереоти¬ 
пів) пов’язано із періодичним повторю¬ 


ванням певних ситуацій і потребі Таким 
чином, зникнення текстів обрядодії по¬ 
в'язано із зникнеісням ситуацій і потреб, 
шо утворюють необхідність її відновлен¬ 
ня. Які ж ситуації й потреби мусять 
лишатися незмінними, щоб незмінною 
лишалася обрядовість, принаймні у го¬ 
ловних своїх рисах? 

Протягом усієї історії людства фор¬ 
мувалися уявлення як про раціональний, 
так і про ірраціональний засоби впливу 
на навколишнє середовище. Найбільш 
■актуальною проблема підкорення й конт¬ 
ролю над природою стає з виникненням 
виробничого господарства, зокрема - 
землеробства, Виникають величезні обря¬ 
дові комплекси, що мусять поруч з прак¬ 
тичною діяльністю людини забезпечити 
їй, її родині, громаді врожай і добробут. 
Оскільки слов'янська людність є тради¬ 
ційно землеробською, її обрядовість має 
аграрно-магічний характер. Своє відоб¬ 
раження в обрядовості знайшли старо¬ 
давні погляди на природу, спроби впли¬ 
нути на неї. Ситуацією, що повторюєть¬ 
ся, у даному випадку, є природний річ¬ 
ний сільськогосподарський цикл; потре¬ 
бою, що повторюється - необхідність за¬ 
безпечити врожай. Окрім цього, важливе 
значення має система землекористування 
на окремому терені, її непорушність, або 
відсутність суттєвих змін протягом пев¬ 
ного часу. ■ 

Ще одним елементом календарної 
обрядовості, неодмінно присутнім у біль¬ 
шості обрядових комплексів, є релігійні 
відправи. Людність, що була об'єктом до¬ 
слідження - українці, росіяни, болга¬ 
ри, - здебільшого православно-християн¬ 
ська (виняток складають «липованє^-ста- 
рообрядці). Ставлення духівництва до 
аграрної обрядовості було подвійним. З 
одного боку, вже з початку прийняття 
християнства, церковні діячі проводили 
активну боротьбу проти поганських, «бє- 
совських» народних обрядодій та ігор. З 
іншого боку, Церква намагалася підкори- 
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ти народну обрядовість, надати їй хоча 6 
зовнішньо християнської форми. Сільсь¬ 
кі панотці брали участь в окремих обря- 
додіях, іноді самі відтворювали дії. які з 
ортодоксальної християнської точки зору 
мусили б кваліфікуватися як «колдовсь- 
кі»®. Якщо перший намір (повне викоре¬ 
нення поганських обрядодій) здійснити 
не вдалося, то другий (підкорення поган¬ 
ської обрядовості) мав успіх. Це поясню¬ 
ється, на нашу думку, ще й тим. що в са¬ 
мому християнстві існує велика кількість 
аграрних елементів. До XX сторіччя у 
багатьох святкових комплексах і окремих 
святах зберігалися як елементи, пов’язані 
безпосередньо з церковними відправами, 
так і такі, що не мають відношення до 
канонів Церкви (наприклад, вшанування 
баби-повитухи, русалчині проводи та 
інші). Але, не зважаючи на наявність 
цих елементів. Церква протягом багатьох 
століть має одну з важливіших функцій в 
житті традиційного суспільства - сільсь¬ 
кої громади. Вона стала своєрідним ка¬ 
лендарем у людській свідомості. З Церк¬ 
ви люди дізнаються про час проведення 
наступного свята; серед респондентів 
українських, російських та болгарських 
сіл Бессарабії досить часто на запитання 
про дату тої або іншої події зустрічають¬ 
ся відповіді типу «я народилася на Фе- 
досью-колосницю»; <ие було між Різд¬ 
вом й Водохрещами*: «під час Великого 
ПОСТ}'* та ін. Церква, таким чином, ви¬ 
ступає маркером часу. 

Отже, земля, землекористування і 
Церква є важливими чинниками відтво¬ 
рення традицій в святковій обрядовості 
традиційного суспільства, яке являє со¬ 
бою сільська громада. 

Але традиційне суспільство, зокрема 
сільська громада досліджуваного регіо¬ 
ну, не існує у вакуу.'іі. Воно являє собою 
частину політичного утворення із влас¬ 
ним урядом. Отже, від ставлення цього 
уряду до двох вишенавеленнх чинників 
збереження традицій у календарній обря¬ 


довості (землекористування й релігійних 
питань) певною .мірою залежить «повто¬ 
рюваність ситуацій і потреб», а, отже, 
.зберігання традицій або впровадження 
інновацій. 

Протягом 20-60-х років регіон Пів¬ 
денної Бессарабії належав до двох полі¬ 
тичних утворень - королівства Румунія й 
Радянського Союзу (остаточно з 1944 
року). Відразу після входження регіону 
лТО складу Румунії (1918) проводилась зе¬ 
мельна реформа, за якою більшість 
'земель, що встигла конфіскувати Радян¬ 
ська влада протяго'м місяця у 1917 році, 
повертались попереднім землевласникам. 
Що стосується політики уряду в галузі 
релігійних справ, то цих питань він май¬ 
же не торкався. Таки.м чином, система 
землекористування п релігійних відправ 
залишилася майже незмінною. 

Після впровадження в регіоні радян¬ 
ського уряду, розпочалися, навпаки, сут¬ 
тєві зміни: колективізація, виселення 
куркулів та руйнація церковних споруд 
поруч із антирелігійною пропагандою. 

З обрядових комплексів, зокрема пе- 
редвелнколнього й великоднього циклів, 
які, на жаль, не можемо тут навести в 
повному обсязі, зникають елементи-текс- 
ти, шо умовно можна віднести до громад¬ 
ського рівня: пісні та ігри протягом Ве¬ 
ликого посту, шо в період 20-40-х років 
мали назву «посні пісні* - українці, ро¬ 
сіяни; звичай «лазаруване* - дівочий 
обхід усіх домівок у населеному пункті в 
Лазорську суботу напередодні Вербної 
неділі - болгари: великодня гойдалка - 
українці, «гульня* - дівочий танок під 
час Великодня з хустками - росіяни, 
«хоро на кюші* - болгари. 

Отже, свята календарного року в тра¬ 
диційному суспільстві у слов'ян мають 
два необхідних чинники: землекористу¬ 
вання й релігійні відправи, що загалом 
відображає природу календарної обряд¬ 
ності - первісна аграрна магія та пізніші 
християнські пояснення до обрядодій, 
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Від політики урядів в галузях цих на¬ 
прямків певною мірою залежить збере¬ 
ження або припинення традиції у святко¬ 
вій обрядодії. Отже, на підставі вишена- 
веденного, можна зробити висновок про 
зникнення усіх елементів-текстів, шо на¬ 
лежать до громадського рівня у 50-60-ті 
роки. Нам здається, що окрім постійно 
впливаючих на традиційне суспільство 
факторів (повернення ціннісної орієнта¬ 
ції у бік міста; виникнення надконтактно- 
го типу трансмісії - школа, радіо; впро¬ 
вадження промислового виробництва; 
розвиток засобів матеріальної фіксації 


> Ччстов К.В. Традиция и вариативность / / 
Са. - 1983, - № 2. - С. 14-22. 

2 Огибепин Б.Л. К вопросу о значеним в язьіке 
и некоторьіх друпіх моделируюших системах / 
труди Тартусского универснтета. - Тарту. 1965. - 
Вьіп. 181. - Т, 11, - С. 50-57. 

3 Там само. - С. 56. 


явищ духовної культури - книги, звуко- 
нотатки; впровадження телебачення й 
кіно у побут і т. ін.) має місце вплив по¬ 
літичних післявоєнних процесів - колек¬ 
тивізації. розкуркулення, руйнації Цер¬ 
ков, які зруйнували структуру життя 
сільської громади. Підтверджує це й той 
факт, що обрядовість 20-40-х рр. не за¬ 
знала таких суттєвих змін у порівнянні з 
обрядовістю кінця XIX - початку XX 
сторіччя, які зазнали обрядові комплекси 
у 50-60-х роках порівняно з 20-40 рока¬ 
ми. 


* Лотман Ю. Семнотнка культурні и поняіие 
тскста // Труди Тартусского унлверситета. - 
Тарту. 1981. - Внп. 515. - >.% 5. - С. 131-176. 

5 Чистеє К. Названа праця. - С. 15. 

6 Соколова 8. Весенне-летние календарньїе 
обряди русеких, украинцев, белорусов, - М., 
1979. - С. 5-6. 
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СиМВОЛИЧЕСКОЕ ВЬІРАЖЕНИЕ 
ЖИЗНЕННОЙ ЗНЕРГИИ В ТРАДИЦИОННОЙ ОДЕЖДЕ 
ВОСТОЧНЬІХ СЛАВЯН (РУССКИХ) 


в традиционном обществе одним из 
показателей принадлежности человека к 
определенному социальному статусу, воз- 
растной группе является одежда, ее ком¬ 
поненти, детали. Одежда давалась чело- 
веку при его рождении и сопровождала 
его в иной мир. В период всей жизни че¬ 
ловека одежда, и как его отличительннй 
признак, и как показатель переменьї ста- 
тусов ее носителя, изменялась под влия- 
ннем внутренних причин: состав компо- 
нентов, цветовая гамма, покрой - отра- 
жали изменение социовозрастного стату- 
са. Здесь костюм вьіступает как маркер 
опрелеленного положення человека в 
данньїй период его жизни. 

Первой одеждой новорожденного ре- 
бенка служила рубаха отца или матерн, 
подчеркивая социокультурную связь 
между вновь пришедшим в зтот мир и 
живущими. Зтому .может свидетельство- 
вать то, что рубаха, в которую принима- 
ли ребенка, должна бьіть не новойч При 
атом одежду, ношенную родителями, ви¬ 
димо, можно рассматривать и как симво- 
лическую защиту ребенка. которьій еще 
не приобрел достаточной прочности про- 
тивостоять внешним воздействиям. позто- 
му детям до пяти-семи лет часто переши¬ 
вали одежду из родительской или из 
одеждьі старших братьев и сестер: «дети 
до 12 лет бегают в одних рубахах, обоего 
пола, вместе ходят в баню, одежду носят 
старую, часто изорванную, и так до до- 
стижения половой зрелости»^ Вообше во 
все новое, по представленням крестьян, 
одеваться не следовало — «злше люди» 
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могут испортить»^ собственная рубаха 
.первьій раз давалась младенцу при кре- 
щении, на сороковой день, обьічно крест- 
ной матерью ребенка, обязательно под- 
поясьівалась\ По мере роста детей, обре- 
тения ими жизненньїх сил, достижения 
возраста, когда считалось, что ребенок 
лостаточно сформировался, в одежде на- 
капливалось количество компонентов, 
знакових символов, подчеркивавшнх во- 
зраст носителя. В зто время можно отме- 
тить разммтость полових различий как в 
отношениях к са.%іим детям (девочки и 
мальчикн одинаково находятся под при- 
смотром матерії, бабки, не нмея особьіх 
трудових обязанностей), так и в одежде: 
рубашка с пояском. Знаком достижения 
мальчиками подросткового возраста слу¬ 
жило налнчие в их костюме штанов, а у 
девочек, продолжавших носить рубаху с 
пояском, увеличивалось количество укра- 
шений - ниток бус и серьги: «Девушки 
начинают носить «паиерки», когда стано- 
вятся невестами и продолжают носить 
<,..> до порьі стариеских подапупов*5, 
только в праздничньїе дни нх костюм мог 
дополняться юбкой или сарафаном. Как 
и другие символи, одежда служит в зтом 
возрасте знаком того, что дети уже осо- 
знают свою половую принадлежность*. 
По мере взросленпя, одежда становилась 
все бо.тее яркой, увеличивалось коли¬ 
чество вишивки на рубахах, достигая 
максимального - к периоду, когда де- 
вушкн становились невестами, а парші - 
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женихами. В зтот возрастной период мо- 
лодежи не только можно, но и нужно бьі- 
ло нметь обязательно новую одежду, 
сшитую специально для них. Нарядов, 
как у девушек, так и у парней должно 
бьіть большое количество. «Франтовст- 
во» бьіло отличительной чертой моло- 
дежной возрастной группьі'. 

Наиболее яркую, с максимально воз- 
можньїм количеством компонентов иссле- 
дователи отмечают одежду мужчин и 
женшин, достигших расцвета, находя- 
щихся «в поре» - молодьіе женатьіе лю¬ 
ди, имеющие способность воспроизво- 
дить потомство, как основной показатель 
жизненньїх сил. у женшин, находяшнх- 
ся в фертильном периоде, орнаментнро- 
вались практически все компоненти кос¬ 
тюма, в большей степени “ головной убор 
и поясная одежда, которьіе яв-ія-тись 
главньїм признаком социовозрастной 
принадлежности женшиньї*. 

Следуя за мнением исследователей 
теории ритуала, что несколько раз в жиз- 
ни русскому крестьянину приходилось 
переживать состояние перехода из одного 
социовозрастного статуса в другой, за- 
вершавшееся соответствующими риту'ала- 
ми, и, как следствие - оформляющееся 
изменением одеждьі, как внешним прояв- 
лением внутреннего. Так, например. на 
свадьбе невеста несколько раз могла пе- 
реодеваться, особенно на утро после пер- 
вой брачной ночи. С одной сторони зто 
рассматривалось как показатель ее тру- 
долюбия, благосостояння, а на глубин- 
ном семантическом уровне - изменение 
статуса, а именно - стала молодухой; так 
же как и известньїй 4обряд совершенно- 
летия девиц», оформляющийся надева- 
нием юбки или сарафана. Известно опи- 
сание обряда (Орловская губ и у), когда 
девушка обьявляла о нежелании никогда 
не вступать в брак, т.е. обьявляла себя 
«черничкой», раздавала все девичьн на- 
рядьі, особенно красного цвета; на стол в 
ломе ставили ковригу хлеба с солонкой, 


прощались с девушкой «как с покойни- 
ком. с плачем н с причитаниями»*. Как 
следует из описання, перемена статуса 
связивается непосредственію с измене- 
миями в одежде, внимание акцентируется 
на внешних атрибутах: старушечьем 
платье, прическе. Изменение статуса про- 
исходит не только для непосредственньїх 
обгектов ритуала, и для ближайшего 
окруженця соответственно, гипотетичес- 
ки предполагая наличие такого переход- 
ного периода из зрелого возраста в ста¬ 
рий, находим его зрнтельное вьіражение 
в изменении одеждьі, которое происходи- 
ло постепенно, как бьі растянуто во 
временн. 

Анализируя состав, покрой, цвето- 
вую гамму одеждьі стариков, обращаем 
внимание в первую очередь на ее «не 
модность», которую отмечали исследова- 
тели русской традиіщонной культури и в 
середнне, и в конце прошлого века, а так 
же и в нашем столетии: «Пожильїе крес- 
тьяне и крестьянки моди не признают, 
ходят в такой одежде, которая бьіла 
модною, когда они бьіли молодими 
парними и девушками»’®; «Старое поко- 
ление еще почти повсеместно донашивает 
старинньїй наряд, которьій постепенно 
сменяется новьі.м, городских фасонов»", 
Отметим, что термин «донашивание» 
относится только к типу покроя одеждьі. 
Именно пбкрой яв.тяется динамичньїм, 
развивается линейно во времени, в то 
время как цветовая знаковая функция 
ОлТеждн остается статичной в рамках тра- 
диции, относительно определенннх со- 
циовозрастньїх групп, так же как и ком¬ 
поненти. которьіе несут на себе социовоз¬ 
растной знак. Получая навик конструи- 
рования компонентов одеждьі в молодос- 
ти, женщиньї продолжали воспронзво- 
дить их в рамках одного поколения, «до- 
нашивая» таким образом, и в старости. 
Можно сказать, что покрой в костюме 
носігт индивидуальннй характер, в то 
время как цвет и знаковьіе дополнения на 
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уровне их расположення требуют неукос- 
нительного исполнения в рамках обьічая, 
нормах традиционного мировоззрения. 

Таким образом, для периода «старос- 
ти» нанболее важньїми представляются 
не конструктивнме особенности одеждьі, 
а ее «комплектность» и цветовая симво- 
лика: 

«Старухи носят простьте толстого 
сукна сарафаньї, отделанньїе только 
узенькой красной тесемочкой из простой 
шерсти ~ «поясочком», повязьіваются 
черньич платком и кадевают лаптн»'^^ 
«Старики ходят в пестряди синего 
цвета, молодежь - из ситца, сатина»'^ 
«Старики вспоминают, что дедьі носили 
бельїе балахоньї до колена из рядного 
холста, как летнюю верхнюю одежду. 
Старухи носили ферязи. Ферязн шились 
из крашениньї или китайки, синего цве¬ 
та - косоклинньсй сарафан с позумен¬ 
том) молодьіе 8 70-х годах прошлого сто- 
летия перестали шить ферязи. Старухи 
их донашивали, конечно дольше»". 

«Старух часто можно встретить, осо- 
бенно дома в одних нижчих рубахах»'^-, 
«С возрастом количество украшений 
на рубахах уменьшается, и старухи. ко- 
торьіе кроме рубахи и прежде тоже ии- 
чего не надевали, разве у плеча где-ни- 
будь пропустят розовую иатканку. Зато 
по покрою старушечьи рубахи часто со- 
храняют архаические чертьі, давно исчез- 
нувшие у молодежн»’®; 

«Сарафан у молодьіх бьівает синий с 
узорами, а у старух совсем синий <...> 
Одежда пожильїх женшин и старух - 
ситцевое платье самого простого покроя 
и сарафан с прямой широкой кофтой, 
летняя поддевка - как у стариков. 

Все вьшеприведенньїе примерьі ука- 
зьівают на то, что одежда стариков отлн- 
чается от одеждьі молодих как по цвету, 
.так и по составу. Не нами замечено, что 
в верхней одежде стариков преобладают 
темньїе тона - от синего до черного, а в 


нательной - белмй цвет, вишивка крас¬ 
ним - тонкой полоской по подолу рубахи 
или передника. Значительное уменьше- 
иие орнаментаїши сопровождается изме- 
нениями в крое: одежда пркобретает мяг- 
кость, удобство для ее носителя, стано- 
вится более бесформенной, а на примере 
верхней одеждьі - утрачивает признаки 
пола (то же наблюлаем и у маленьких де- 
тей). В .атом смисле очень показательньї 
штани старика из Полтавской губ., 
храняшиеся в мягких фондах РЗМ, они 
сшити из изношеннон плахтеной тканн, 
то єсть ткани из которой шилась обьічно 
поясная одежда женшин. Обувь стариков 
также стремиться к удобству; «Уже не 
хочется одеваться как молодьіе. Одежду 
хочется посвоболнее. платье поллиннее, 
обувь такую, чтобьі ни где не поджима- 
ло - тапочки люблю. К старости мерз- 
нешь сильнеє, хочется одеться потеп- 
лее»''. Широко распространено народнеє 
мпение, что в старости «кровь не греет», 
«остнвает», позтому пожильїе люди ста- 
раютея одеться потеплее; «Кровь содер- 
жит в себе сильний жар, от того человек 
и может виносить всякий холод, его 
греет кровь, но к старости зтот жар 
уменьшается, как в печке погасают 
уголья. так и старьіе люди должньї оде¬ 
ваться гораздо теплеє молодих, «кровь 
их не греет»'". «Остьівание», охлаждение 
связьівается напря.мую с физическим ста- 
рением, с утратой сил и жизнеігной зпер- 
гии. Н.Е.Мазалова так же отмечала, что 
жизненная сила обозначаетея словом жар 
у слобожан на р. Вашка. зто понятне свя- 
зано с представлением о жизненной силе, 
которая, в свою очередь, в различних 
ритуалах, например обряде венчания, ко- 
дируетея через посредство огня: чья 
свеча раньше сгорнт, тот раньше и 
умрет’*; «огонь угас» - говорили, еслії 
умер один из супругов^''. Уменьшение, 
нстрачивание жизненннх сил, огня отра- 
жаетей в цветовом сочетании одеждьі ста¬ 
риков, в которой, повторимся, преобла¬ 
дают «холоднне»; черньїй, синий, бельїй 
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тона, в отличии от одеждьі молодих, в 
которой предпочтение отдается ярким, 
сочньїм тонам: красному, зеленому. Чер- 
ньій символизирует отсутствие цвета- 
света, он тождественен мраку, пустоте - 
физической и душевной (ср.: про ста¬ 
рих, долго живущих, говорят, «когда же 
ти истратишься»” (опустеешь?)), так же 
как и синий; «Синий в символических 
цветовьіх классификациях, как правило 
входит в отрицательньїй ряд, <...> С 
4 синим>, по видимому, связьівались пря¬ 
мо нли косвенно такне понятия, как 
«холод», «север», «окоченение» и 
«смерть»”. Наиболее полно представле- 
ние об отсутствии света-цвета проявляет- 
ся в погребальной одежде старих людей, 
где бельїй цвет, илн лучше сказать 
полное отсутствие цвета, доминирует: 
одежда покойного - «белая коленкоровая 
рубаха, черньїе казинетовше штаньї, са- 
модельньїе туфли и бельїе шерстянне 
чулки, сверху покойньїй покривается 
льняним холстом»; - из белой хлопчато- 
бумажной ткани, иногда холста; «на 
смерть» старики и старухи готовят ... бе- 
-тую приличную одежду: «старуху обяза- 
тельно наряжают в белую сорочку, в бе- 
лую намитку - в «завиття»”, зти приме- 
ри можно увеличить при желании. 
Л.Н.Миронова в своем исследованин о 
семантике цвета отмечала, что «бельїй 
[цвет] неразделим с идеей абсолютного 
покоя, холода и пустоти, зквивалент ко- 
торьім - смерть»” (ср.: «если больной 
увидит себя венчаюшимся в белой одеж- 
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де, то он умрет»”). Кроме того исследо- 
вательннца заметила, что цвет, употреб- 
ляе.мьій в мифологическом значений, не 
символизирует что-лнбо, а является чем- 
либо, так же как и бельїе одеждьі, кото- 
рьіе, кроме того, означаю! и воплощают 
чистоту”. К слову сказать, носители зто- 
го цвета - старики, по мнению крестьян, 
и в символнческом, и в утилитарном 
смисле виделись «чистими»: «старики 
очень редко купаются, старухи гоже и 
все говорят; «что старим людям купать- 
•ся, онн так чистьг, зто надо молодим под 
всякий праздник купаться, а ми. что де- 
вочки маленькие чисти, то и ми, старич¬ 
ки. помить голову, да ноги, вот и лад¬ 
но»”. Физическая и нравственная чисто¬ 
та часто по представленням крестьян на¬ 
ходилась в одної! связке, обозначая у мо¬ 
лодих девственность, а у пожильїх - 
отсутствие полових скошений, а по сему, 
отмечалось, что; «пожильїе предпочи- 
тают цвета темньїе, как признак скром- 
ности»“. 

Таким образом, признаками «>трачи- 
ваніія» жизненньЕх сил в одежде можно 
назвать следуюшие характеристики: бес- 
форменность одеждн, мягкость, удобст- 
во, изношенность; «некомплектность», то 
єсть возможное отсутствие компонентові 
которне в предьідушем возрастной груп- 
пе носить необходимо, как, например, 
передник у старух; и главное - колорис- 
тическое оформление, в котором преоб- 
лалают темньїе цвета и белмй. 
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Романова О. 

(Україна) 

Порівняльні аспекти 

ДЕМОНІЧНИХ УЯВЛЕНЬ В НАРОДНИХ ЗАМОВЛЯННЯХ 


Простеживши етнічні відмінності за¬ 
мовлянь ми зможемо аналізувати світо¬ 
глядно-етнічні риси слов’янських наро¬ 
дів. Розглянемо найбільш показові аспек¬ 
ти цієї проблеми, а саме: ставлення до 
Бога, чорта і демонів, шо знайшло своє 
відображення у східнослов’янських за¬ 
мовляннях, 

Густо заселений світ російських де¬ 
монів відзначається своєю всесильністю. 
Народ тут боїться цих істот, шанує, 
прагне задобрити. Люди яким доводиться 
мати справу з демонами, найбільш гріз¬ 
ним серед яких є домовик, водяник та лі¬ 
совик, прагнуть заприязнитись з ними, 
аби мати добрі відносини. Пастух наймає 
на службу лісовика, віддаючи йому за 
послуги дві-три корови', мельники та ри¬ 
балки регулярно приносять дарунки во- 
дяному^ а добрий господар ніколи не за¬ 
буде в день свят почастувати свого домо¬ 
вика чи запросити переселитись з ним до 
нової оселР. До тих, з ким вони заприя¬ 
телювали, демони прихильні і допомага¬ 
ють по господарству та в різних справах. 
Якщо ж вони когось не злюблять, чи на¬ 
віть і просто стрінуть незнайому людину, 
то зле над нею посміються, або спричи¬ 
нять якусь шкоду (втопить, водитиме по 
лісі, забере до себе, пошле хворобу). 

у росіян ставлення до демонів по¬ 
двійне. За однією версією — це просто 
не хрещені, прокляті люди*, які мають 
свої цілі в житті і заради них вступають 
в контакти з людьми, наймаються до них 
на службу, або можуть найняти чоловіка 


до себе, за що щедро платять. Інколи во- 
. ни навіть не бояться хреста\ існують та¬ 
кож уявлення, що всі демони — суть чор¬ 
ти ( що приєднались до повсталого проти 
Бога Сатанаіла), що були скинуті з неба, 
і хто де впав — там і оселився. Вони 
бояться хреста', роблять людині лише 
зло, а якщо надають їм якусь послугу, 
то, подібно чортам взамін обов'язково ви¬ 
магають душу. 

Подібне ставлення до демонів зна¬ 
йшло своє відображення і замов-іяннях. 
Хворі люди приходять до демонів з про¬ 
ханням помилувати і зцілити, забравши 
свій гнів. «Пришол де я к тебе, матушка 
вода, с повислой да с повинной голо- 
вой — прости меня, простите и вьі меня, 
водяньїе дедьі и прадедьI>^ Про причину 
хвороби можна дізнатись і у лісовика, 
написавши чолобитну до царя Мусайли". 
Писати бумагу лісовику рекомендується і 
на випадок, якщо пропаде скотина з про¬ 
ханням негайно повернути її’', 

До демонічних істот (лісовик, водя¬ 
ник) звертаються і при порчах'®. «Чорт 
идет горой, а водяной илет водой, и в 
одно место сходятся и берут в руки руч- 
ное полоханье, а в ноги ножное потоп- 
танье, они бьются, дерутся, царапаются 
насмерть. И так бьі раб Божий каждьій 
день и каждьій час бился, дрался...»". 
Але все ж для росіян при порчах харак¬ 
терне звернення не до демонів чи богів, а 
беспосередньо до чорта як носія злого на¬ 
чала. що протиставляється всьому чисто- 

© Ромамова О.. 1999. 
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му і божому. чСтану я раб дьявольскин 
не благословись, пойду не перекрес- 
тясь... и вьійду я в чисто поле в дьяволь- 
ское раздолье*’’. Для росіян характерне 
чітке протиставлення доброго і злого, 
святого і грішного, богоугодного (молит¬ 
ва про зцілення) і нечистого (порча), яке 
ніколи не змішується. Кожне має свої, 
чітко визначені функції. 

Зовсім інша картина у білорусів. Де¬ 
мони тут набагато м'якіші, добріші. 
Е.Р.Романов наводить повір’я, що розпо¬ 
відає про походження нечистої сили від 
нехрещених дітей Адама і Єви, необачно 
прихованих батьками від Бога'^. Тобто 
демони білорусів за походженням такі ж 
земні створіння, як і люди. Прийнявши 
хрещення, вони можуть вступати в шлюб 
з людьми, мати з ними дітей”. Тоді як лі¬ 
совики в росіян, хоча і викрадають дів¬ 
чат, щоб жити з ними, але ніколи не 
мають дітей”. Шлюб з водяником озна¬ 
чає смерть на землі. 

Білоруські демони в переважній біль¬ 
шості зовсім не бояться хреста. Якщо 
зранку на Паску прийти з яйцем до буре¬ 
лому і тричі про.мовити: «Хрестос во- 
скрес, хозяин полявой, лесовьій, домо- 
вой, ломовой с хозяюшкой, з дзетками! 
Дьік и вьійдет христосуваться. Во!'*». Ця 
нечисть по суті своїй нейтральна до лю¬ 
дей (попросив прикурити і пішов), і 
якщо виявляє себе якось у відносинах до 
останніх, то найчастіше як моральний 
суддя; щоб покарати ницу людину і вина¬ 
городити достойну. 

Демони тут не протиставляються свя¬ 
тим, а тісно співпрацюють на благо лю¬ 
дей. Народ переконаний, що лісовий гос¬ 
подар — Лясун — то слуга святого 
Юрія. Тому то і звертається народ в за¬ 
мовляннях поруч з Матір'ю Божою, свя¬ 
тими і до демонів, не вбачаючи в цьому 
ніякого святотацтва. «Святой Ягорин, 
святой Антоний и святая Лисавета Хведо- 
ровна (лясун и лясуниха).«Госпо- 
дзи Боже богослови, поможи Сус 


Христос, Мацер Божая, дух святьій, 
тройца святая. Дзень добрьій хозяин 
частньпі. лссньїй и домовьій, и водзяньїй, 
и тьі Косьцянь и Кучинь и Кучуба, и 
Лена, и Ева..,*'". Існує також багато за¬ 
мовлянь, звернених безпосередньо до до¬ 
мовика, лісовика’* та інших демонів з 
проханням зцілити чи уберегги від всього 
лихого. І це є характерною, властивою 
лише білорусам, рисою їх замовлянь. 

Безпосереднє звернення до диявола, 
з відреченням від усього святого, подібно 
росіянам, для білорусів менш характер¬ 
не". Проте існують випадки, коли в пор¬ 
чах. звертаючись до чортів, людина все 
ж дотримується класичного формулюван¬ 
ня «Устану я раненько, умиюся бялень- 
ко, вийду за новьі ворота...у бочци 
сядзиць дванадцаць чертов. Вьі, друзья 
моє! отобиця рабу божию Кацьку...», на¬ 
гадуючи, що допомоги просить саме «раб 
божий»”. Святе і грішне не протистав¬ 
ляється одне одному, а переплітається 
воєдино. 

Українська демонологія зазнала 
значно більше напластувань християнст¬ 
ва, ніж російська і білоруська. Демони 
тут уже зовсім не зберегли архаїчних 
рис, цілком перетворившись у різновиди 
чорта'^ Вони підлі, але не грізні, з задо¬ 
воленням шродять людині або роблять 
певні послуги взамін за душу, та їх може 
перехитрити будь-який кмітливий чоло¬ 
вік. 

Дослідники неодноразово звертали 
увагу на своєрідність української демоно¬ 
логії, найбільш яскравими представника¬ 
ми якої є русалки, чорти та ходячі покій¬ 
ники. Порівняно краще зберігся в Украї¬ 
ні образ ломовика, який ще подеколи 
навіть лежить на покутті^, з його думкою 
ще намагаються рахуватись по госпо¬ 
дарстві, але при переселенні в нову хату, 
замість того, щоб запросити, подібно ро¬ 
сіянам, все частіше намагаються прогна¬ 
ти”. Федір Вовк навіть висуває гіпотезу, 
згідно якої, вся демонологія українців 
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обмежується чортами, адже всі інші над¬ 
природні істоти трапляються в ній дуже 
рідко і всі без винятку запозичені”, 

В українських замовляннях будь-яке 
звернення до демонів або чортів практич¬ 
но відсутнє. Шлителями, окрім власти¬ 
вих для всіх трьох народів звернень до 
хвороби: уроку, золотнику та ін., заліз¬ 
ної баби, води Ульяни, землі Тетяни, тут 
виступають лише святі. При обряді 
першого вигону худоби, коли російські і 
білоруські пастухи прямо чи опосередко¬ 
вано звертаються за допомогою до лісо¬ 
вика, то в українців і пастух і господар 
прохають лише святих або й самого Гос¬ 
пода Бога^®. 

Володимир Галайчук у своїх спосте¬ 
реженнях над Поліськими замовляннями 
зазначає, що ..іноді християнське в за¬ 
мовляннях фігурує як явно вороже, що й 
не дивно, враховуючи заборон}' церквою 
знахарства. Так, серед перерахування ви¬ 
дів ляку зустрічаємо ляк <*із костьолов, із 
церков», що цікаво сполучається із тра¬ 
диційним початком замовляння «Першим 
разом добрим часом Господу Богу помо¬ 
люся святій Пречистій поклонюся»”. Але 
попадання в перелік причин хвороби і 
церкви взагалі не суперечить зверненню 
до Бога всього замовляння, адже для 
українців, як і багатьох інших народів 
Європи, відомий обряд так званої «чорної 
служби»^*. До того ж, подібно до відьми, 
що набирається сили в церкві, всі речі, 
що мають вживатися при порчі набудуть 
більших магічних властивостей, якщо де¬ 
який час непомітно полежать у вівтарі”. 
Щоб звести ворога достатньо попостити 
на його «безголів'я» в скромний день*, чи 
поставити свічку на душу іншого, прилі¬ 
пивши її полум'ям до низу, або поперед¬ 
ньо зломавши^'. То ж порча дійсно може 
походити з церкви в прямому розумінні 
цих слів, що і спричинилось до появи 
подібної фрази замовляння. 

Завертаючи порчу з хворого на того, 
хто її наслав, знахар знову ж таки звер¬ 


тається до Бога за допомогою'^, навіть не 
задумуючись, що це по суті своїй є, хоч і 
зворотною, але все ж порчею, гріхом, і 
що можливо не слід було б вплут}'вати 
сюди Бога. 

Але таке превалювання в українсь¬ 
ких замовляннях християнських мотивів 
цілком не виключає можливості існуван¬ 
ня тут замовлянь, звернених до демонів 
або чорта. Звичайно, закляття типу ро¬ 
сійського «встану не благословясь, пойду 
не перекрестясь» в Укра'їні цілком від- 
'сутні та і навряд чи могли бути в силу 
високої набожності населення, на відміну 
від росіян, де переважає досить формаль¬ 
не ставлення до віри. 

Як зазначалося, демонологія україн¬ 
ців не так органічно переплетена з по¬ 
всякденним життям людини, що і відоб¬ 
разилось у відсутності замовляннь, спря¬ 
мованих до нечисті.Мені вдалося знайти 
лише один приворот, де звертаюся до 
домового'’, та по одному замовлянні, де 
фігурують «дед гаявий і баба гаявая»®^ та 
невідомий «огнений б>тало»”. 

Найпоширенішою демонічною істо¬ 
тою на Україні є русалка, але, як не див¬ 
но, ми не знаходимо жодного замовлян¬ 
ня, зверненого до неї, або, принаймні де 
б вона згадувалася. Натомість на Поліссі 
є замовляння, де Зіхало-Лякало летить 
знімати хврробу“, а це, як зазначають до¬ 
слідники^’, один з найпопулярнішпх де¬ 
монічних персонажів цього регіону. 

В Укра'їні звернення ні до чорта, ні до 
демонів, що по суті своїй тут прирівню¬ 
ються до чортів, навіть при порчах не ти¬ 
пове. В нас і з проханням когось зцілити, 
і комусь нашкодити, все ж звертаються до 
Бога. То.му Україна, окрім добрих знаха¬ 
рів, справа яких вважається богоугодною 
не знає злих чаклунів, що так популярні 
в Росії, і сила яких іде від нечистого. 

Навіть при такому стислому огляді 
проблеми ми бачимо деяку, під час прин¬ 
ципову. різницю у світоглядно-етичних 
орієнтирах трьох народів. Якщо ж до 
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вище наведеного добавити аналіз замов¬ 
лянь в плані їх структури, до яких стихій 
і в яких випадках переважно звертається 
той чи інший народ, яких персонажів 
найбільше полюбляє, місцевими були ці 
вірування чи привнесеними, і під якими 
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впливами вони формувалися, то ми 
отримаємо цікаві дані не лише з 
дохристиянському світогляду, а й до 
питання ментальності трьох народів, і 
навіть їх етногенезу. 
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Стефанович С. 

(Україна) 


Символіка українського рушника 


Український рушник пов’язаний з 
різними сторонами духовного життя на¬ 
роду, в тому числі естетичними і релігій¬ 
но-магічними уявленнями. Найбільш до¬ 
сліджений рушник як предмет декоратив¬ 
но-прикладного мистецтва, бо «мабуть 
немає іншої такої речі, яка б так яскраво 
відображала естетичні уподобання наро¬ 
ду». Аналізуючи рушники різних регіо¬ 
нів України, дослідники не могли не від¬ 
значити, що крім декоративного наванта¬ 
ження вони мали велике образно-симво¬ 
лічне значення. 

Рушник як символ супроводжував 
українця протягом усього життя. Всі 
важливі події ніколи не обходилися без 
нього, тому у багатьох працях, що стосу¬ 
ються сімейної та календарної обрядо¬ 
вості, обрядового одягу згадується руш¬ 
ник як важливий елемент обрядового 
дійства. 

Використовуючи досвід своїх попе¬ 
редників, ми робимо спробу аналізу зі¬ 
браного матеріалу, спробу пояснення 
глибокого символічного значення рушни¬ 
ків. 

Рушники поділяються на різні групи 
залежно від обрядового призначення; кіл¬ 
кові (або наключники), божникові (або 
обрядові чи завіски), сватальні, плечові, 
подарункові, поховальні, церковні, руш¬ 
ники «на офіру» (або офірки). Утираль- 
ники — це прості, не прикрашені рушни¬ 
ки. які використовували для витирання 
об-тиччя і рук. Навіть ці рушники були 
пов’язані з релігійно-магічними уявлення¬ 


ми народу. На Житомирщині вважалося, 
що коло печі, біля кубашки повинен 
завжди висіти білий чистий рушник-ути- 
ральник, бо «янгол воду п'є, а рушником 
витирається». Коли погано сходив хліб, 
чистим білим утиральником перев’язува¬ 
ли пікну діжу. Кілкові вішали по стінах 
хати на кілок забитий в стіну. Очевидно, 
що в давні часи рушники як обереги охо¬ 
роняли від злих духів. Згодом, коли пер¬ 
вісне їхнє значення забулося, їх стали 
вважати просто прикрасою житла. Сва¬ 
тальні, плечові, подарункові використо¬ 
вували в різні моменти весільного обря¬ 
ду, а поховальні — на похоронах. Бож¬ 
никові вішали на ікони в хатах і церквах. 
Досіггь часто рушниками перев’язували 
хрести під час походу чи процесії. Ці 
рушники звичайно залишалися для цер¬ 
ковних потреб та священиків. Дарували 
їх церкві і з нагоди весілля. Так нагрома¬ 
джувалася. велика кількість рушників, і 
церковні старости раз на рік влаштову¬ 
вали рушникові ярмарки під церквою. 
Бідні дівчата, наймички, в яких не було 
свого поля купували ці рушники для сво¬ 
го посагу. Рушниками «на офіру» назива¬ 
ли рушники, якими пов'язували придо¬ 
рожні фігури (хрести). НІХТО не мав 
права знімати ці рушники і вони висіли 
поки не зотліють під дією вітру і дощу. 
Після цього вішали новий рушник. До¬ 
сить часто рушник пов'язували, коли лю¬ 
дина чимось хворіла. Вважалося, що це 
обов’язково допоможе. 


© Стефанович С,, 1999, 
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орнаментували рушники залежно від 
їхнього призначення. Сватальні, плечові, 
подарункові мали вишиття тільки на 
двох кінцях. Кілкові були прикрашені на 
цілу довжину, або мали головні візерун¬ 
ки на кінцях, а краї були обведені так 
званою крайкою. Візерунки на рушниках 
ткані чи вишиті. Найдавніші оздоби - 
це солярні знаки — кола, зірки, ромби, 
квадрати, трикутники і прості кольорові 
смуги. Всі ці мотиви тісно пов'язані з 
культом сонця, змінами в природі, як 
день і ніч, зима і літо та ін. До давніх ві¬ 
зерунків, що зустрічаються досить часто, 
це геометризоване зображення птахів, 
частіше півнів, що є символом сонця, а 
також «дерева життя». Всі ці символи 
вишиті на рушниках ма^ти зміцнити його 
захисні властивості. 

Існував також поділ рушників на бу¬ 
денні, «празникові» і «постові». Буденні 
вішали за призначенням. «Празникови- 
ми», які були більш яскравими, прикра¬ 
шали ікони на свята та використовували 
в обрядах. «Постовими», в деяких регіо¬ 
нах України, замінювали під час Посту 
ті рутпники в орнаменті яких був присут¬ 
ній яскравий червоний колір. Ці рушни¬ 
ки були вишиті приглл'шеиою, наче вили- 
нялою заполоччю в знак жалоби. 

Найбільш поширене використання 
рушників в сімейній обрядовості. їх за¬ 
хисна функція тут найяскравіша. У кож¬ 
ному з елементів сі.мейного обряду руш¬ 
ник виконує роль оберега. З приходом у 
цей світ новрї душі, при переході в інший 
сімейний статус наречених, у весільному 
обряді, при відходу душі на той світ, у 
поховальному обряді, рушник оберігає і 
робить неможливим будь який вплив зов¬ 
нішнього світу: не тільки злих сил при¬ 
роди, а й людей, і таким чином полегшує 
шлях переходу. Думається, що саме тому 
рушник давали у дорогу, коли хтось ви¬ 
рушав з дому, а також пряме ототожнен¬ 
ня рушника з дорогою в розгадуванні 
снів. Зокрема, в родильному обряді, крім 


того, що на рушник приймали новонаро¬ 
дженого і сповивали його т. зв. сповива¬ 
чем (рушникоподібним шматом полотна 
до 9 м довжиною), його дарували бабі- 
бранці, а на Поділлі підносили під час 
обряду «зливок» («розмивках»). Після 
того, як баба витре руки цей рушник теж 
дарувався їй. Породіллі під час пологів 
давали в руки кінці рушника, у якому 
попереднього року святили паску, або 
підв’язували ним живіт. Вважалося, що 
так буде легше родігги. На хрестинах ку¬ 
мів теж дарува^ти рушниками, символіч¬ 
но захищаючи тих,'шо прилучилися до 
переходу здійсненого новонародженим. 
Особливу роль відіграв рушник у ве¬ 
сільному обряді, як один з найважливі¬ 
ших атрибутів переходу з одного сімей¬ 
ного стану в інший. Рушники подавали 
старостам на знак згоди на шлюб. І якщо 
після обміну хліба ще можна було відмо¬ 
вити парубкові, і це не вважалося обра¬ 
зою, то після перев'язування старостів, 
відмова була вже гріховною. Покривдже¬ 
ний мав право звернутися до суду за 
образу честі. Саме з подання рушників 
починається власне шлях яким повинні 
пройти молоді від однієї сімейної групи 
до іншої. Рушником прикрашали коня 
молодого, меч, прапор і т.п. Але особли¬ 
вого захисту, виходячи з використання 
рушників, вимагала молода. Вона підпе- 
резувалась’ рушником, коли йшла скли¬ 
кати жінок на «шишки», коли запрошу¬ 
вала на весілля, підпоясана йшла до 
шлюбу. Весільний коровай теж захищали 
рушником. Його клали на рушник, інко¬ 
ли обв'язували ним. При випіканні коро¬ 
ваю рушником перев'язували пікну діжу. 
Батьки благослов.іяли молодих хлібом на 
рушнику. Гільце-весільне деревце коли 
заносили до хати то ставили на рушнику. 
На весіллі рушниками перев'язували 
старшого дружка, старосту. Коли молоді 
разом ідуть до церкви, то тримаються за 
рушник. За нього ж тримаються, ходячи 
навколо аналою, діжі, столу. За кінець 
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рушника брат заводить молод>' до хати. 
Існував також звичай зв'язувати руки мо¬ 
лодим. На білий вишитий рушник става¬ 
ли молоді під час вінчання. Він був до¬ 
сить довгий, щоб вік був довгий у моло¬ 
дят. Тут він виступає символом життєво¬ 
го шляху, Після вінчання в церкві, моло¬ 
да тягне того рушника ногою за собою, 
щоб «потягнути» заміж усіх своїх дру¬ 
жок. А дружки його підкидають ногами, 
«щоб хутчій віддатися». Молода йде на 
посад по білому рушнику, що оберігає її. 
Рушниками обдаровували родину моло¬ 
дого. На другий день весілля, після 
шлюбної ночі, молоду завивають у руш- 
никоподібний головний убір — намітку 
(рантух, серпанок). Як бачимо, рушник 
оберігав молодих на протязі всього обря¬ 
ду. Ніхто не торкається молодої чи моло¬ 
дого голою рукою. Надійно захищені 
рушником також і всі хто бере участь у 
ритуалі, і всі обрядові атрибути, як діжа, 
хліб, коровай, гільце, «меч», «прапор» і 
т.п. 

у поховально.му обряді, що семанти¬ 
кою наближений до весільного теж 
активно використовується рушюге, особ¬ 
ливо коли вмирала незаміжня дівчина. 
Хрест і корогви перев'язували тими руш¬ 
никами, що вона придбала за життя, а 
потім віддавали різним людя.м, що їх нес¬ 
ли, як подарунок від небіжчиці. Ще один 
рушник стелили під ноги в труну, «бо як 
на тім світі буде йти заміж, то постелити 
його під ноги на килима при вінчанні». 
Рушник вивішували, на ознаку, шо в хаті 
мертвий, на воротах чи вікні. Домовину 
висте^тяли рушниками перед тим. як кла¬ 
ли туди тіло. Віз, на якому везли труну, 
також покривали рушниками. Рушник 
зав'язували за збрую коня, що запрягали 
у віз. На домовину на рушникові клали 
хліб. Таким чином рушник був оберегом 
при переході на той світ і захищав помер¬ 
лого від впливу світу, який той покидав, 
робив цей шлях легшим, а також захи¬ 
щав живих від вп.іиву потойбічного сві¬ 


ту. Тому всі, хто ніс труну, були захище¬ 
ні рушниками, ними їм перев'язували 
руки. 

Хрести на могилах теж перев'язували 
рушниками, які замінювалися кожного 
разу на Проводи, великий поминальний 
день після Паски (Великодня). 

Рушник відігравав деяку роль в 
аграрних обрядах, хоча і меншу ніж в сі¬ 
мейних. Приносити рушники на початку 
і при кінці збору врожаю було в звичаї 
українців. Після обжинків, біля «боро¬ 
ди», господиня лишала на рушникові 
хліб і сіль. Те ж саме роблять на току, 
коли вперше привозять туди збіжжя, 
функції рушника, разом з їжею, можна 
розглядати як пережиток умилостивлеи- 
ня духу поля чи току, початковий зміст 
якого в сучасний період втратився. 

Широко використовувався рушник і 
в інших обрядах, На Різдво на покуті 
ставили сніп жита чи пшениці, який пер¬ 
шим зажинали восени на зажинках, під¬ 
перезаний рушннко.м, що повинно було 
вплинути на врожай наступного року. 
Зав'язану' рушником кутю носили хреще¬ 
ним Святого вечора. Залишаючи на ніч 
кутю душам померлих родичів, поряд з 
мисками і ложками клали рушник і воду, 
щоб померлі могли помити руки. У руш¬ 
нику на Великдень носили до церкви свя¬ 
тити паску. В усіх цих згаданих обрядо¬ 
вих дійствах рушник виконує захисну 
функцію. 

Пасковий рушник, котрий не можна 
було прати під семи до дванадцяти років, 
за народними віруваннями набував магіч¬ 
но-лікувальних властивостей. Ним ліку- 
ва^іи людей і тварин від багатьох хвороб. 
Майже в усіх регіонах України під час 
хвороби люди «обрікалися» зробити 
(дати) рушника на церкву. 

Окремо треба згадати про ритуал ви¬ 
готовлення «одноденного» рушника, що 
ткався вдовами за один день або ніч. До 
цього ритуалу вдавалися тільки тоді, ко- 
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ли в село приходило велике лихо: епіде¬ 
мія, пошесть на худобу, а також при за¬ 
сусі. Цікаво, що під час Великої Вітчиз¬ 
няної війни активно використовували цей 
ритуал на Поліссі, для того, щоб закінчи¬ 
лася війна, або відводили загрозу спален¬ 
ня села. Цей рушник вважався ідеально 
чистим, наділявся особливою силою 
опиратися лиху. 

Використовували рушник і в народ¬ 
ній магії. Наприклад, в ніч на Івана Ку¬ 
пала чарували з великоднім рушником, 
щоб корова давала більше молока. А 
відьми використовували його у зворотно¬ 
му напрямку — забирали молоко у корів. 
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І В першому, і в другому випадках, руш¬ 
ник виступає в двох якостях: оберега для 
людини, яка використовує певні сили 
природи, та як ритуальний предмет, що 
має ці сили збільшити чи направити. 

Можна зробити висновок про надзви¬ 
чайно важливе призначення рушника в 
українській обрядовості і віруваннях на¬ 
роду. Розкриття символічного значення 
рушника в певному обряді допомагає 
зрозуміти походження і особливості по¬ 
бутування обряду, його сутність, також 
■реконструювати його магічно-релігійну 
основу. 
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КоНТЕКСТЬІ ФОЛЬКЛОРНОЙ ТРАДИЦИИ 


Предлагаемая тема доклада помимо 
своей чрезвьічайной сложности и много- 
плановости, трудоемкости обладает весь- 
ма важньїм, учитьівая достигнутьій уро- 
вень развития фольклористических изьіс- 
каний, показателем, закономерно пред- 
определяющим ее актуальность н заклю- 
чающемся в интегральном характере 
скрьітого в ней содержания, имеюшего 
решающее значение в понимании теории 
и истории не только конкретно фолькло¬ 
ристики, а всей традіщионной культури 
в целом, Подобная тема с богатейшим 
спектром аспектов разнообразнейшего 
содержания едва ли могла реализоваться 
в не столь отдаленном прошлом по при¬ 
чина отсутствия сколь-нибудь удовлетво- 
рительиьіх опьітов в области контекста и 
традиции, ключевьіх на ньінешнем зтапе 
понятиях традиционной культури. Обоб- 
щаюшее содержание данних терминов со 
всей полнотой и масштабностью про- 
является в сфере бьітования, функциони- 
рования фольклорнон традиции как орга- 
нической части традиционной народной 
культури, т. е. в сфере, охватнваюшей 
все многообразие н богатство значений и 
смислов устного народного творчества, 
или фольклора, распространяясь при 
зтом практически на весь массив тради¬ 
ционной культури. 

Понимая фольклорную традицию как 
архетипичное начало культури в целом 
или, по крайней мере, духовной ее части, 
уместно и логнчно обратиться к вьічлене- 
нию и последуюшему анализу ее (тради¬ 
ции) составляющих. Уже отмечался тот 


факт, что в основе формирования тради- 
,иии лежит фактор повторяемости со 
свойствеиннм изначально механизмом 
отбора соответствующей фактури (текс- 
та) с синхронним, лТиахрониьім ее запо- 
минаннемч Данное утверждение вступает 
в определенное противоречие с сужде- 
ниями, поле значений которьіх укладьі- 
вается в границьі поннмания фольклор- 
ной традиции начиная от трактовки ее 
как трансмиссионного механизма, т. е. 
традиция сводится к процессам передачн 
и восприятия, и «проявлення динамики и 
статики», что касается «образной пред¬ 
метно-тематической детализации », и 
оканчивая ее характернстикой как «исто- 
рически сложившихся характерних для 
народного творчества форм и способов 
художественного отображения действи- 
тельности, ставших нормой и передаю- 
щихся от поколения к поколению»^. 

Как очевидно, предлагаемьіе трактов¬ 
ки сочетания «фольклорная традиция» 
замьїкаются в обшем-то на формальних 
особенностях, когда, однако, требуется 
коицептуальное прочтение данного поня- 
тия, о чем уже доводилось говорить^ 

Между тем обьем понятия «трали- 
ция» не ограничивается только спектром 
формальних его значений. Наряду с фор¬ 
мальними характеристиками для данного 
термина характерно еше и содержа- 
тельное наполнеиие, которое проявляется 
и как частное свойство на уровне смис¬ 
лов, и как всеобщее ббьединяющее на- 

© Титовец А., 1999. 
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чало на уровне собственно содержания 
(вполне очевидно, что необходимость раз- 
граничения уровней (областей) традншж 
относительно аспектов ее содержатель* 
ностн и содержания - тема, требующая 
отдельного обстоятельного разговора). 

Содержание и характер традиции в 
целом и конкретно фольклорной обуслов- 
леньї коммуникативной сферой. Можно 
сказать, что данньїй феномен потому и 
сформировался, что в основе его с момен- 
та складьівания находилось мощнейшее 
коммуникативное поле, проявляющееся и 
обеспечивающее все разнообразие и 6о- 
гатство отношений и взаимоотношений 
человека на уровнях конкретной обшіїос- 
ТИ, природьі, безусловно включая И 4Т0Н- 
кие» сфери его жизиедеятельности, ііа- 
пример, ментально-психологическую, 
змоциональную н т. д. Средоточие разно- 
образнейшей информацші, обвемлющей 
жизнедеятельность человека со всеми вьі- 
текающими нюансами, активнейшего ком- 
муникативного характера составляет, 
пожалуй, основное содержание покятия 
«тралиция»^. Нелишне здесь будет отме- 
тить, что без настоятельной необходимос- 
ти факта коммуникатнвности традпция 
как явление просто не оформилось бьі в 
существующем виде, сложпвшись в виде 
какого-лнбо иного примерз траднцнонной 
культури (хотя, в принципе, ато пе про- 
изоиїло бьі, поскольку все фактьі тради- 
ционной культури изначально кристалли- 
зовались в единстве многообразия смис* 
лов и значений, включая их позднейшее 
активнеє качество и способность к само- 
стоятсльньїм структурированию н влия- 
нию на ход собственного формирования). 

Функциональное поле фольклорной 
традиции реализуетея в границах опреде- 
ленного контекста, вербальний компо¬ 
нент в котором едва лн всегда постоянно 
является доминирующнм ереди других 
смьіслових уровней, характерних для 
каждого конкретного случая проявлення 
традиции. Более того, сама возможность 


домшіїфования (ереди других) вербаль¬ 
ного уровня реализуетея благодаря и.мен- 
но потенциальному факту сочетания и 
сочетаемости различних смислових пла- 
нов (текстов). И вьіделение ереди атих 
планов именно вербального компонента 
свидетельствует прежде всего о проявле¬ 
ний реакции именно в отношении звука, 
слова, н не более того. Понятньї огром- 
ний ннтерес н постоянное внимание в 
отношении к так назьшасмой второй сиг- 
иальной системе. Однако если исходигь 
из того, что человек не сушествует вне 
определенной (конкретной) ереди обита- 
ніія. вне конкретних обстоятельств его 
жизиедеятельности, то точно так же мож¬ 
но утверждать, что звук, слово, речь - 
неотьемлемьій атрибут человека. Как 
трудно, невозможно даже представить, 
что, допустим, в силу различньїх причин 
человечество вьінуждено бьіло бьі поме- 
нять свою ереду обитания, переселиться, 
к примеру, на Марс иліі, на худой копец, 
на Луну, точно так же трудно вообра- 
зить, если не сказать - невозможно, что 
человек стал вдруг безьязьїким. 

Область значений и смьіслов функ- 
ционального поля фольклорной тради- 
ціш образует свой своеобразньїй и непо¬ 
вторимий в каждом конкретном случае 
текст, прочтенне которого возможно 
лишь в контекстних рамках. Очевидно, 
что проблема фольклорних контекстов 
обьектнвно сушествует, и игнорировать 
ее, учитивая достнгнутьій уровеиь 
фольклористнческой мисли, попросту 
невозможно. Данная ситуация во многом 
свидетельствует о продолжающемся по- 
исковом характере развития науки. И, 
пожалуй, ато одна из самих фундамен¬ 
тальних проблем фольклористики рубе- 
жа столетий. Сам хол научного движения 
вьідвнгает на первьій план качественно 
иньїе задачи, Сугубо научная, казалось 
би, проблема фольклорних контекстов 
имеет вместе с тем не только теоретичес- 
кое, а и практическое значение. Всесто- 
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роннее исследование контекстов фольк- 
лорной традиции способно дать ответьі 
на очень многие до сегодняшнего дня 
споркьіе в фольклористической МЬІСЛИ 
вопросьі, и, представляется, на атом пути 
ключ к пониманию того, что же такое 
фольклор, (Попутно отмечу следуюшее. 
Для абсолютного, если ато возможно, по- 
нимания и анализа ситуации необходимо 
тщательное исследование ііонятия «кон¬ 
текст» вообще, равно как необходимо 
изучение его и с точки зрения филологи- 
ческого, применительно к фольклористи- 
ке, философского, культурологическо- 
го - в плане движения традиции в це- 
лом ~ подхода, что, однако, не представ¬ 
ляется возможньїм осушествить в рамках 
настояшего материала). 

Проблема контекстуальньїх аспектов 
вербального компонента в фольклористи¬ 
ку привнесена сравнительно недавно. По¬ 
жалілі, самьіе последние изьіскания в 
атой области принадлежат Б.Н.Путило- 
ву. В монографии «Фольклор и народ¬ 
ная культура» (СПб.: Наука, 1994) в 
главе «Контекстньїе связи в фольклоре» 
(с. 106-117) сжато изложена история 
контекстуальньїх опьітов. Как отмечает 
исследователь, «у истоков современной 
концепции контекста лежат идеи Б.Ма- 
линовского о контексте культури и кон¬ 
тексте ситуации, захватившие всю сово- 
купность атнографических наблюдений: 
один из основополагающих принципов 
функиионального метода состоял в том, 
что разлнчньїе сторони и процесом ту- 
земной жизни должнм бить ТІОНЯТЬІ в их 
реальном окружении, внутреннем осмис¬ 
лений н в их взаимньїх отношениях» (с. 
107). Не касаясь историн не утихших 
еше бурних фольклористических споров, 
отмечу, что Б.Малиновский преимущест- 
венно зтнограф по роду научннх заня- 
тий. С различннми вариациями его ндеи 
били восприняти и продолженьї в амери- 
канской фольклористике (необходимо 
отметить, что взглядьі последователей не 


отличались особой новизной и карди- 
нальностью предлагаемьіх решений, и не 
редко развитие их шло по линии >точне- 
ння наработанного опмта с неизбежньїмн 
отсюда повтореннями, заимствования- 
ми). Внесли свою лепту в осммсление 
контекстньїх аспектов фольклора и оте- 
чественнме (советские) учеііьіе, утвердив 
тем самим проблему фольклорних кон¬ 
текстов и как сферу своих интереса и 
приложения сил. 

При отсутствии явно или неявно ви- 
■раженного несогласия с нзложеннмми в 
главе взглядами собственное отношение 
Б.Н.Путилова можно охарактеризовать 
как свіїдетельствующее по крайней мере 
о возможности н плодотворности иссле- 
дований в ланном направлений. Злесь 
кстатк отметить как весьма показатель- 
ннй факт само присутствие и включение 
в такую вьіразительную по своей форму- 
лировке первую часть под названием 
«Фольклор как вербальная культл'ра» (с. 
3-153) ранее указанной книги глави 
«Контекстньїе связи в фольклоре». 

Обшим началом, обьединяющим 
изьіскания Б.Малиновского, американс- 
КНХ II отечественньїх (советских) фольк- 
лористов в области фольклорних кон¬ 
текстов, является признаиие факта, что, 
во-первьіх, собственно вербальний уро- 
вень вовсе не охватьівает и не способсн 
отразить всю полноту и обьем конкрет- 
ной ситуации, и, во-вторнх, вьітекающей 
отсюда посилки о неединичности вер¬ 
бального контекста. И вовсе не случай- 
ннм сказалось совпадение тематнческого 
содержания и направленности во многих, 
если практически не во всех, работах 
учених из разнмх стран, Прнчиной 
зтому явилось ломинирование функщіо- 
нальньїх подходов в решении тех или 
инмх научннх проблем. 

Между тем єсть еше и другие не ме- 
нее важньїе, а, может бить, наиболее су- 
щественнме составляюшие одного цело- 
го — понятия «контекст». Вербальная 
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традиціїя немислима вне сопряженньїх с 
ней контекстов традиций пснхологичес- 
кой (психологическое начало в тралішии, 
как понятий, несомнеино присутствует). 
ментальной, Нужно различать ситуатив¬ 
ний контекст от подобного. вьізванного 
образом жизни исполнителя (исполните- 
лей) обрядового произведения, характе¬ 
ром их мьіслеречевон деятельности в тес- 
кой связи с родом его (их) занятий и в 
едиистве со средой обитания (Приро- 
дой). Исполнение обрядовой песни в сре- 
де, где фольклорная традиция жива, - 
ато не только акт и проявление вербаль- 
ной культури. Использование пусть да- 
же в потоке разговорной, бнтовон, речн 
пословіщ, поговорок, иньїх крилатих 
виражений («метких слов», для приме¬ 
рз), загадок все же, видимо, не в первую 
очередь проявление и свидетельство вер- 
бальной культури. Нужно вьічленять тот 
контекст, которьій вьізван исполнением 
одного обрядового (другого фольклорно¬ 
го) произведения и которьш неизбежно 
тянет за собой следуюший и т. д. текст. 

Исполнение в столь недавнем про- 
шлом народной песни (текста) с сего- 
дняшних позиций можно рассматрнвать 
и как свидетельство и характеристику 
образа жизни, и вибор направлення, и 
спецнфику действия и действительности 
(а за всем за зтим - соответствие момента 
всем другим обстоятельствам н наобо- 
рот). (В сфере необрядовой поззии си- 
туация отличается). 

Акти мишления, изречения, язика, 
образа мислей, лада жизни, ситуативних 
обстоятельств, личностньїх особенностей 
и т. д. сопрягаются в одно обшее состоя- 
ние. И все возможньїе контексти состав- 
ляют уровень обшего. И зтот всеобщий 
контекст - не фантазия. Он существует 
и, несомненно, отличается и по о6Т)Єму, и 
по функции. и по значенню, и по 
содержанию от .его составляюших. 




Еслн говорить о контекстах фолькло- 
ра, то необходимо задуматься над сле- 
дующей весьма непростой проблемой, 
Даже отталкиваясь от зтнографическон 
трактовки контекста в русле связей с 
фольклором, всегда ли и оправданно ли 
вьічленение отдельнмх фольклорних 
контекстов. С точки зрения решения ло¬ 
кальних задач фольклористики такой 
подход, вероятно, возможен, однако не 
более того. Если же нсходить из стра- 
тегии научного поиска (и развития). то 
абсолютизация данного приема таит в 
себе неяалие опасности для фольклорис¬ 
тики как на)^ной дисциплинн. 

Представляется возможньїм предпо- 
дожить (тем более учитьівая уже сам 
факт вьиеления различньїх контекстов) 
не только наличие. а и вьічленение обще- 
го для всех фольклорних контекстов 
уровня - архиконтекста. По всей вероят- 
ности, контекст именно данного уровня и 
составляет обгект и предмет фольклорис¬ 
тики как науки. 

Вьішеизложенньїе соображения за- 
трапівают лишь один аспект ситуации и 
посвященьї специфике вьіделения кон¬ 
текстуальних уровней. С другой сторо¬ 
ни. весьма важним, а на ньшеїііннм 
зтапе развития фольклористики чрезви- 
чайно актуальним представляется обра- 
щение к проблеме контекста именно в 
фольклоре. В настоящее время, чтобьі 
вийти на качественно иной уровень 
осмислення н постижения традиционной 
народной культури (тем более учитьівая 
ее преемственность с ньінешией социо- 
культурной ситуацией в целом), необхо- 
днмьі самьіе разнообразнне словари, 
даже знииклопедии (вплоть до изданий 
справочного характера), контекстов 
фольклора и - тире - в целом народной 
традиционной культури. 
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Ткаченко В. 

(Украта) 


До ПИТАННЯ ПРО ДОСЛІДЖЕННЯ 
ТА ІСТОРИЧНИЙ РОЗВИТОК ПИСАНКИ 


Українське народне образотворче 
мистецтво - одна з складових національ¬ 
ної культури, в якій стійко зберігається 
етнічна специфіка. У різноманітних фор¬ 
мах народного образотворчого мистецт¬ 
ва - вишивках, прикрасах, розписах то¬ 
що - втілені світоглядні ідеї та естетичні 
смаки народу його потяг до прекрасного. 
Суттєві риси народного мистецтва - де¬ 
коративність, конструктивність і орна- 
ментальність дають підставу розглядати 
витвори мистецтва як результат естетич¬ 
ної діяльності народу. Це мистецтво да¬ 
леке від натуралізму, світ його образів 
виникає у процесі творчого усвідомлення 
реалій, їх стилізації. 

За своєю соціальною природою на¬ 
родне мистецтво є колективною творчіс¬ 
тю. Воно підсумок плідної праці багатьох 
поколінь. Через багаторазові повторення 
його образи, технічні навички закріплю¬ 
ються і передаються як культурна тра¬ 
диція. Але це не просте повторення, це 
творчий процес удосконалення усталених 
форм, технологій майже кожний майстер 
доповнює і змінює сюжети і композиції 
орнаментів, їхній колорит, вносить свої 
бачення і відчуття світу. 

Українське народне мистецтво, як і 
інші явища традиційно-побутової куль¬ 
тури формувалося протягом століть. 
Інформація, що зосереджена у його хро¬ 
нологічних нашаруваннях, є цінним дже¬ 
релом пізнання етнічної історії народу. У 
народному мистецтві українців міститься 
чимало своєрідних рис, які складають 


його етнічну специфіку, репрезентують 
.розмаїття локальних варіантів', 

З сивої давнини бере свій початок пи- 
санкарство, яке є складовою частиною 
народного мистецтва. Розпис велико¬ 
днього яєчка-писанки, відомий у всіх 
слов'янських народів. У слов’ян, як і в 
інших народів світу, існують міфологічні 
твердження про виникнення СВІІЛ’, зо¬ 
крема царства і палац}' із яйця. З часом 
роль яйця в уяві людини зменшується. 
Спочатку яйце - це світ, надалі - царст¬ 
во - місто - палац. В українській казці 
птахи за допомог}’ в боротьбі зі звірами 
дарують людині чарівне яйце, в якому ці¬ 
ле царство. У білоруських казках герой 
по черзі кидає об землю три яйця (мідне, 
срібне. золоте)і дістає такі ж три палаци 
Казки про походження світу з яйця запи¬ 
сані у поляків, хорватів, чехів. 

Археологічні дані свідчать про гли¬ 
бинні (з часів ранньої бронзи - III тися¬ 
чоліття до Р.Х.) витоки культової ролі 
яєць птахів в обрядах населення на тере¬ 
мі України. 

Культова роль яєць з доби бронзи 
відмічається і для інших регіонів (Поль¬ 
ща, Греція і та іи.). 8 різні часи у різних 
народів вона була не однакова. 

Нічого не відомо про культові яйця 
слов'ян другої половини І тисячоліття. 
Серед археологічних знахідок вони з'яв¬ 
ляються не раніше X століття, коли Київ¬ 
ська Русь прийняла християнство^ Куль- 
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ТОБІ ЯЙЦЯ набули широкого вжитку у 
Х-ХІІІ ст. До цього часу належить і лі¬ 
тописна згадка про застосування краша¬ 
нок при знахарюванні та розвагах. 

Перша давньоруська писанка знайде¬ 
на при розкопках решток Десятинної 
церкви. Шукач скарбів і меценат архео¬ 
логії О.Уваров знайшов глиняні яйця 
при розкопках Кривушанської могили. 
Усі давньоруські писанки мають таку 
ознаку. У нижньому торці є отвір, крізь 
який під час виготовлення вкидали кера¬ 
мічні кульки. При потрясінні вони тара¬ 
банили, це були свого роду брязкальця, 
їхня поверхня вкрита поливою з розпи¬ 
сом, загальне тло їх коричневе, зелене, 
рідше жовте, а розпис виконано жовтими 
або зеленими барвниками’. 

Особливо цікавим є те, що київські 
поливані писанки, які були ремісничою 
продукцією, потрапляли за межі Русі. 
Вони були знайдені в країнах, які з нею 
були тісно пов'язані (Швеція', Польща. 
Чехія. Латвія’ на Заході, Саркел на Схо¬ 
ді'). 

Керамічні писанки княжих часів 
свідчать про давність цього мистецтва, 
глибокі корені образотворчої традиції пи- 
санкарства на ПридніїїровТ. Яке було з 
давніх часів територією де проживали 
слов’яни. 

Привертає увагу і той факт, що на те¬ 
ремі Київської Русі не відомо жодного 
випадку знахідки шкаралупи культових 
яєць, тоді як вона є у інших народів 
(Східний Крим ХІІІ-ХІУ ст.. Польща 
ХИ-ХІ1І століття). 

Археологія не має ніяких свідоцтв 
про існування на терені України ні хрис¬ 
тиянських, ні поганських фарбованих 
або розписаних справжніх яєць. Але на 
терені сусідньої Польщі при розкопках 
слов'янських пам'яток Х-ХІП століття 
(Ополе, Вроцлав, Новоград) знайдена 
шкаралупа яєць з розписом*. 
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Зважаючи на слабу міцність шкара¬ 
лупи яйця, середньовічні писанки до на¬ 
ших днів не дійшли. Однак масове роз¬ 
писування яєць існувало протягом сто¬ 
літь. Протягом ХУІ-ХУІІІ ст., писанки 
були гусячі, качачі, журавлині (Журавлі 
ше в XVII ст., були свійськими птаха¬ 
ми), а вже пізніше лише курячі*. Це під¬ 
тверджують і письмові джерела Західної 
Європи, які подає професор М.Сумцов в 
монографії «Писанки». Він вказував на 
те. шо в давнину великодніми яйцями 
•люди науки цікавились більше. Так, 
М.Сумцов наводить дані про такі твори 
кінця XVII і початку XVIII століття, спе¬ 
ціально присвячених великоднім яйцям: 
Ріхтера, в Гейдельберзі 1682 р., Кобера, 
в Лейпцізі - 1690 р., Краскія, Франк¬ 
фурт на Одері - 1705 р.'*. 

Необхідно відмітити, що про велико¬ 
днє розкрашування яєць та їх вживання 
при обрядах саме на Україні згадує в 
«Описі України» Левасар де Боплан, яка 
вийшла французькою мовою в 1660 році. 

У подальшому інтерес до цієї теми не 
згасає. Так, в 1881 р. у Лейпцигу було 
видано збірник «Родньге отголоски» 
(Малорусская жнзнь и природа) - на 
стор. 53 помішено 5 маленьких чорних 
малюнків писанок, які нагадують типи 
південно-західної Росії”. 

Протягом декількох років кінця 
XIX ст., замітки і статті про писанки 
з'являються в Берлінському часописі 
«2еіІ$сЬгіЛ (иг ЕіЬпоІодіе» в 1883 р. 
М.Бартельса, а в 1894р., д-ра С.Вайссен- 
берга (із Росії) під назвою «Южко-рус- 
кія пасхальния яйца». А в 1887 р., у ве¬ 
ликодньому номері «Всемірной Иллюст- 
раціи» в одній із статей дуже коротко 
розповідається про техніки фарбування 
«у вендов - именно у сорбов близь 
Берлина и о существовании у них обьічая 
катать пасхальньїя яйца»”. 

Перше ж визнання- унікальності пи- 
санкарства прийшло від визначного 
українського антрополога Ф.Вовка на III 
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Археологічному конгресі в Києві у 1874 
році. З часом з'являються статті, альбо¬ 
ми, монографії різних вчених, дослідни¬ 
ків: О.Пчілки, П.Литвинової. С.Куль- 
жинського, М.Кордуби, В.Шухевггча та 
багатьох інших. 

Необхідно відзначити, що в 
ХУІІ-ХУІІІ ст., поширеними були і де¬ 
рев’яні писанки. Вони були різьбленими 
і обклеєні соломкою різних кольорів, шо 
утворювала певний орнамент. Безпереч¬ 
но, були і писанки розмальовані кольоро¬ 
вими фарбами. Такі писанки поширені і 
сьогодні. 

У XIX ст. писанкарство за різними 
технічними та регіональними художніми 
відмінами зустрічалося на всій території 
України. Виняток становили незначні те¬ 
риторії на півдні, які були не повністю 
заселеними. Проте і тут, в місцях де прю- 
живалн українці, писанкарство мало свої 
художні особливості. 

Найдавніші датовані писанки у ко¬ 
лекції музею Львівського відділення 
інституту мистецтвознавства, фольклору 
та етнографії АН України походять із сіл 
Острів (1882 р., Львівщина), Слобідка 
(1891 р. Поділля)'^ 

У XIX ст. для писанок почали вжи¬ 
вати лише курячі яйця. Але були поши¬ 
реними писанки, виготовлені із дерева, 
що підтверджує в своїй роботі С.Куль- 
жинський «Описание коллекции 
народних писанок» (М., 1899 р.). 

Продовженням давньоруських тради¬ 
цій в кінці XIX на початку XX ст., стали 
писанки виготовлені з керамічної маси 
методом відлиття з гіпсових форм, так 
що всередині вони були пустотілі. Під¬ 
сохлі заготовки рихтувались орна.ментом 
і випалювались. Опісля розмальовува¬ 
лись керамічними фарбами і випалюва¬ 
лись удруге. Орнаментика, що викорис¬ 
товувалася для декорування таких писа¬ 
нок. як правило, мала рослинний харак¬ 
тер’*. Такі писанки виробляли на початку 


XX ст. керамічні фабрики І.Левицького у 
Львові. 

Виробляли писанки і із фарфору. 
Одна із таких писанок зберігається в 
ПХД1КЗ інв. .N9 4716. У середині неї по¬ 
рожнина, писанка має два круглі отвори 
в горі і внизу. Діаметр - 12 мм. З однієї 
сторони намальована ікона Божої Матері 
з малим Ісусом Христом. Писанка вся в 
овальному позолоченому обрамленні. На 
другому боці в центрі позолочені дві бук¬ 
ви Х.В. (Христос Воскрес - авт.), кру¬ 
гом позолочений орнамент з восьми сер¬ 
цевидних фігур. На жаль, послідовників 
цього мистецтва пізніше на Україні не 
знайшлося. 

Найбільиіого впливу на .збереження 
та розвиток писанкарства мало XX ст. На 
початку XX ст. розрізняють писанки: По¬ 
дніпров’я, Полісся, Слобожанщини, По¬ 
ділля, Покуття, Бойківщини, Лемківщи- 
ни. Гуцульщини. На селі фарбували в 
один колір, інколи продряпували візе¬ 
рунки, орнаментували воском і фарбува¬ 
ли в кілька кольорів, тоді як у місті вда- 
ва.тися до різних штл^чних способів - на¬ 
клеювали шматки кольорового паперу, 
фольги, тканини. 

У 20-30-х роках XX ст., під час во¬ 
йовничо-атеїстичної пропаганди по селах 
писанки були зараховані до шкідливих 
культових .атрибутів, а ті, хто їх писав, 
заслуговували зневаги та висміювання, а 
пізніше (в період репресій) могли й роз¬ 
прощатися із життям'*, паралельно з во¬ 
йовничо-атеїстичною пропагандою велась 
політика придушення національної само¬ 
бутності народів Радянського Союзу і 
особливо нашого українського. Виготов¬ 
лення писанок у центральних та східних 
областях України припинилося, збері¬ 
гаючись до кінця 30-х років лише на те¬ 
рен! Західної України. З початку 40-х 
років писанкарство занепадає і в захід¬ 
них областях, за винятком віддалених 
карпатських сіл, в яких писанки виготов¬ 
ляли окремі майстри. 
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з початком першої світової війни, а 
пізніше і з військовими діями на терито¬ 
рії України писанкарство припинило свій 
розвиток, як і деякі інші види народного 
мистецтва. Але в областях Західної 
України, де діяли загони УПА були по¬ 
ширені займові грошові облігації-біфони, 
які мали назву «писанки». На таких зай- 
мових облігаціях зображувалася писанка 
і обов’язково були присутні слова «Хрис- 
тос воскрес», 

У бО-х роках у зв'язку з посиленням 
інтересу до народного мистецтва (період 
«хрушовської від-тиги») відновилося й 
писанкарство. Проте писанкарство навіть 
у західних областях України відроджува¬ 
лося дуже повільно. Народне писанкар- 
ське ремесло спростилося до рівня вели¬ 
кодньої крашанки. 

У 70-х роках писанки як твори на¬ 
родного мистецтва вже експонувались на 
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виставках, а також їх дарували у вигляді 
сувенірів, в художній обробці дерева 
відновилося виготовлення писанок відо¬ 
ме ще з ХУП-ХІХ ст. 

На початку 80-х років у галузі писан- 
карства починають працювати професій¬ 
ні художники: К.І.Кракадим (Коломия), 
О.І.Никорак, О.О.Приведа (Львів) та 
інші. У своїх писанках вони розвивають 
і збагачують народні традиції писанкар- 
ства'^. 

Після того, як Україна стала суве¬ 
ренною і незалежною державою народна 
писанка почала швидко відновлюватись. 
За короткий час створено багато майсте¬ 
рень і шкіл, де вивчають і навчають роз¬ 
пису писанки. Разом з тим проводяться 
виставки українських писанок, шо 
сприяє поширенню, розвитку і збережен¬ 
ню традицій цього народного мистецтва. 
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Фісун в. 

(Україна) 


Репліки коронаційних медалей 

у ВИГЛЯДІ ЖІНОЧИХ ПРИКРАС НА ТЕРИТОРІЇ 
УКРАЇНИ ХУІІІ-ХІХ ст. 


Переглядаючи документи кінця 
XVII - початку ХУПІ ст., можна поміти¬ 
ти, що золоті монети стали називатися 
«червоними золотими», «червіїщями», а 
назва ^дукати» збереглася лише за бага¬ 
тократними монетами, прикрасами з 
монет у вигляді намиста з нанизаними ці¬ 
лими чи скрученими в трубку монетами 
та клейнодами (від давньонім. кіеіпосі. 
кіеіпоі; - «коштовність, ознака влади, ро¬ 
довий герб, військові або релігійні рега¬ 
лії») - державними медальйонами, яки¬ 
ми нагороджувалася українська шляхта 
за певні заслуги перед Річчю Посполи¬ 
тою і які залюбки носилися як чолові¬ 
чою, так і жіночою половиною панства. 

З середини XVIII ст. жіноча полови¬ 
на військової старшини перейняла звичай 
у неополяченоТ православної шляхти 
прикрашатися золотими клейнодами, шо 
стали своєрідним виразником претензій 
на особливе становище в суспільстві. 
Європейських релігійно-побутових меда¬ 
лей та великих дукатів як прикрас на 
всіх не вистачало. Щоб задовольнити по¬ 
пит, українські майстри-золотарі почали 
промислове виготовлення реплік, най¬ 
складнішою формою серед яких була по¬ 
золочена карбована або лита кругла ме- 
далевидна підвіска діаметром 45-55 мм, 
оправлена припаяним дротяним шнуром 
або крученою пружинкою, що кріпилася 
вушком чи лвома-трьома короткими лан¬ 
цюжками до «банта» - позолоченої деко¬ 
ративної брошки. Такі медальйони в на¬ 
родному побуті називатися дукачами, 
тобто імітаційними копіями дукатів', а 


виготовлене на них зображення почало 
відповідати естетичним вимогам замов¬ 
ника та майстра. 

Поява монетних дукачів як прикрас 
була обумовлена тією ж причиною, що й 
поява дукачів - медальних сурогатів. Се¬ 
ред іноземних монет вибиралися такі, шо 
мали яскраво виражений релігійний зміст 
(імітація пам’ятної медалі), а серед ро¬ 
сійських широкої популярності набули 
карбованці-хрестовики Петра І, Петра II 
і Павла, що мали хрещату монограму 
замість герба. Наявність праслов'янської 
символіки у носінні на одному рівні мо¬ 
нетних дукачів-хрестовиків та медальних 
реплік на релігійну тематику поруч з 
одним або кількома великими хрестами 
(не плутати з натільним християнським 
хрестиком!) очевидна. 

Хрест поруч із символом Сонця у 
фор.чіі визолоченого дукача з припаяним 
до нього ‘ декоративним обрамленням 
(стилізованими промінцями) та з хреща¬ 
тою монограмою (язичницький хрест у 
крузі означає «бачити все і знати все»), 
був традиційним жіночим оберегом, що 
захищав, рятував і вчасно підказував 
правильне рішення. Дуалістичне бачення 
солярного (золотого) нагрудного дукача 
(з лицьового відкритого боку - сяє, а з 
протилежного прикритого і невидимого “ 
темрява) символізувало вічну боротьбу 
двох світів “ праведного (Божого) і грі¬ 
ховного - як постійний взаємозв’язок 
між народженням і смертю, поєднання 
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двох протилежних людських сутностей 
(чоловіка і жінки) в єдине шле - сім'ю^. 

Звідси і пояснення такої популярнос¬ 
ті а Україні копіювання релігійних меда¬ 
лей. Хоча у формі Сонця і з’являється 
своєрідна іконка із зображенням нового 
Бога або сценок із життя святих, та по 
суті символічне значення і магічна функ¬ 
ція подібного «божого» знаку залишаєть¬ 
ся сталою - це жіночий амулет, що охо¬ 
роняє від зла. Подібні дукачі-обереги на¬ 
зивалися панагійками (зображення роз¬ 
п’яття на хресті та святої Трійці з іншого 
боку), .четаликами (тиснені зображення 
святців), єднусами чи ягнусками (зобра¬ 
ження святого ягняти) та коронвтками 
(копія польських медалей XVIII ст. на 
пам'ять про коронацію в Римі освячени¬ 
ми папою коронами найвідоміших ікон, 
на яких було зображено Матір Божу з 
немовлям). 

Великого поширення в Україні в кіп¬ 
ці ХУПІ ст. набули д>тсачі, виготовлені з 
оригіналу або копії медалі 1762 року, 
присвяченої коронації Катерини II на ро¬ 
сійський престол. Члени великих депута¬ 
цій, посланих українською шляхтою для 
участі в церемонії коронації, поверталися 
додому з золотими та срібними мемо¬ 
ріальними медальйонами, що традиційно 
через певний проміжок часу перетворю¬ 
валися на прикраси. 

Із введенням на території України 
імперських законів про закріпачення 
селянства (1782 р.) та визначення стано¬ 
вища української шляхти і військової 
старшини шляхом видання дворянських 
жалуваних грамот (1785 р.), у середньо¬ 
го та бідного панства, минулі привілеї 
яких втрачалися, не було більше клопо¬ 
ту, як нобілітація. Вони терміново роз¬ 
шукували знатних предків, фальшиві ро¬ 
довідні документи, впливових покровите¬ 
лів. Серед цих верств населення, а також 
серед заможних козаків та міщан, що так 
неспокійно переживали подібні нововве¬ 
дення, несподівано спалахнула при¬ 


страсть до коронаційних дукачів Катери¬ 
ни II. на яку вони покладали великі на¬ 
дії. Стійкість типу зображення цариці на 
дукачах та більш як сторічна їх популяр¬ 
ність серед усього населення України по¬ 
яснюється тим, шо за тридцятирічне 
правління Катерина II встигла надовго 
залишитися в народній пам’яті. 

На лицьовому боці дукача - копії ко¬ 
ронаційної медалі 1762 року - зображен¬ 
ня імператриці дійсно залишалося завжди 
майже незмінним. Подібне парадоксально 
'стале всенародне поклоніння було б дещо 
дивно пов'язувати лише з симпатіями і 
пошаною до цієї особи та сподіваннями 
на покращення життя, бо, переглядаючи 
сторінки історії, ми виразно бачимо, що 
за її царювання Україна як ніколи зазна¬ 
ла горя та поневірянь. Тому варто при¬ 
пустити, що в зображенні Катерини II на 
дукачах криється символічний образ зов¬ 
сім іншої, не менш популярної в народно¬ 
му середовищі жінки зі схожим ім’ям. 

Шан}'вання святої великомучениці Ка¬ 
терини Александрійської, поклоніння якій 
поширилося спочатку в Східній право¬ 
славній церкві, а потім перейшло на Захід, 
в Україні відбувалося 7 грудня (24 лис¬ 
топада за старим стилем). «Катерини» - 
народна назва свята жіночого талану, під 
час якого дівчата ворожать на майбутнє, 
закликаючи для цього свою долю, а 
парубки напередодні свята постять, щоб 
Бог послав їм добрих жінок^ Жіноча До¬ 
ля примхлива і вибаглива: від її прихиль¬ 
ності повністю .залежить життя і сімейне 
благополуччя кожної дівчини, бо, як спі¬ 
вається в давній українській пісні, не 
завжди багаті чи навіть гарні бувають щас¬ 
ливими, якщо 'їм судилася гірка недоля: 
...так у мене батько багач, 

Сірі воли на оборі, 

а на шиї в мене дукач!.. 
Чорти тебе візьмуть з твоїм 

батьком-багачем, 
Твої воли поздихають, 

і ти бридка з дукачем... 
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За давніх часів в Україні існував зви¬ 
чай, за яким хрещений батько дарував 
дукач своїй похресннці в першу річницю 
хрестин, Найкращим подарунком вва¬ 
жався дукач, на якому був викарбуваний 
образ святої Великомучениці, ім'я якої 
носила похресншія*. Подібний дукач з 
образом святої покровительки був своє¬ 
рідним талісманом і носився завжди по¬ 
руч з хрестом, виконуючи функцію жіно¬ 
чого оберега від недолі протягом усього 
життя, а з часом передавався дочці в 
спадок. 

На весіллях козацької старшини був 
звичай обдаровувати молоду, що змогла 
до одруження зберегти свою незайма¬ 
ність, дукатом вагою 5-10 червоних зо¬ 
лотих, пізніше заміненим на дукач з 
образом Катерини, весільна донативна 
функція якого очевидна. На зворотному 
боці оригіналу коронаційної медалі Кате¬ 
рини II навколо вівтаря розташовані си¬ 
метрично дві фігури - Віра й Вітчизна, 
над якими зображено ангела з короною 
та скіпетром у руках. Створюючи копію, 
народні майстри почали зображати фігл'- 
ри біля вівтаря із з’єднаними руками (за¬ 
ручення молодих), а над ними, замість 
ангела з лавровим вінком, з’являються 
символічні зображення «всевидячого 
ока». Бога чи Голуба-Святого Духа (Бла¬ 
говіщення). Подібні відхилення від ори¬ 
гіналу були спеціально обумовлені 
замовниками прикрас, тому говорити в 
даному разі про неосвіченість майстрів 
чи бракованість товару недоречно, тим 
більше, що лицьовий бік з «царицею* 
завжди був якісним і залишався без змін. 

Зображення жіночої Долі на дукачах 
з образом святої Катерини символізувало 
дівочі сподівання на вдале, вчасне та 
щасливе одруження. Таку ж весільну 
функцію містить серія дукачів, де на ли¬ 
цьовому боці - образ все тієї ж Катери- 
нИі а на зворотному - зображення ікони 
з Параскевою-П’ятницею. Ледь забарвле¬ 
ний християнством язичницький культ 


Параскеви-П’ятниці (божества плодю¬ 
чості, покровительки шлюбів, до якої 
зверталися дівчата, вимолюючи собі су¬ 
джених) був поширений на всій лівобе¬ 
режній Україні та на прилеглих до неї 
територіях РосіГ. Такий дукач варто роз¬ 
глядати як своєрідний магічний дівочий 
амулет, здатний відігнати безталання, до¬ 
помогти в пошуках чоловіка, зберегти йо¬ 
го прихильність і любов та захиститися 
віл зла суперниць. Як бачимо, образ 
святої Катерини на дукачах мав бути 
•цілком доречним і бажаним, тим більше 
шо Катерина (аєі хабаріуа) з грецької 
перекладається як «завжди чиста*. 
Цікаво, що у Франції н до сьогодні свята 
Катерина вважається патронесою старих 
дівчат - «веселих катерипет*. 

У кінці XVIII - на початку XIX ст. в 
Україні символічна форма жіночих свят¬ 
кових прикрас була такою ж, як і в добу 
Середньовіччя. Традиція носити дукач як 
центральний композиційний елемент пов¬ 
ного ко.'іплекту нагрудних прикрас ве¬ 
сільного та святкового вбрання від того 
часу, як тільки лівчина-підліток вступала 
в дівоцтво, спонукала її прагнути за 
будь-яку ціну одягнутися стандартно, 
щоб не поступитися нікому з ровесниць. 
Відсутність цього комплекту, своєрідної 
«візитної картки* дівчини, що відобра¬ 
жала б майновий стан і шляхетність її ро¬ 
лу. ставала, вірогідно, однією з голов¬ 
них перешкод ДV^я позитивного рішення 
при сватанні і, як наслідок, створенні 
щасливої сім’ї. 

На початку XIX ст. давній українсь¬ 
кий одяг поступово виходить з ужитку, 
місцева мода поступається столичним 
європейським віянням, а старовинний по¬ 
крій зберігається лише в немолодих жі¬ 
нок. Відбувається поступовий перехід но¬ 
сіння традиційного одягу, а ра,зом з тим і 
прикрас, у селянське середовище. Міські 
золотарі,, втративши багатих за.'ювників, 
звертаються зі своїм асортиментом до 
збіднілого козацтва і міщанства, шо за 
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інерцією продовжувало боротися за свою 
«природну*- рівність з панством та всіля¬ 
ко намагалося унаслідувати його побут. 

Найпопулярнішою формою дукача 
стає медальйон з вушком, виготовлений 
за технікою лиття з темної або світлої 
латуні - імітації золота. Вушко і обідок, 
що нагадував дротяне плетиво, відливав- 
ся разом з медальйоном. Подібні дукачі 
майже ніколи не золотилися і до бантів 
не прикріплювалися. Такий тип дукачів 
називався отагасом або личманом 
(іісгЬоп, ІісгЬап, Іісгтап з давньо- 
польськ, - «лічильний знак, марка для 
гри в карти, металеве кружальце з викар- 


буваними на ньому різноманітними візе¬ 
рунками*, а в переносному значенні - 
«фальшива монета, щось не справжнє*. 
Назва його походить від популярного в 
Європі в XVI ст. латуневого лічильного 
жетона, спеціально виготовленого для 
арифметичних дій. На початку XVIII ст. 
ця лічильна система відмирає, а велика 
кількість нікому не потрібних жетонів- 
личманів експортується на Схід як деше¬ 
вий матеріал у виготовленні народних 
прикрасах бідноти, що призвело до оста- 
■точного відхилення від прадавнього сим¬ 
волічного значення та традиційної форічи 
дукача-підвіски. 


' Спаський І. Дукати і дукачі України: Істори- 
ко-н)'мізматичне дослідження. - К., 1970. - С. 28. 

2 Керлот Х.З. Словарь сіімволов. - М , 
1994. - С, 480-483. 

^ Воропай О. Звичш нашого народу. Етногра¬ 
фічний нарис. - К., 1993. - С.13-14.' 


‘Та.4 же. - С. 499. 

^ Сумцов Н.Ф. Культуркьіе переживання // 
Киевская старина. - 1889. - Март. - С. 66. 




136 


віївіг^швііаіаііаігжіівіїаіхлвіїві 




















іаііаіГхіішіівішіаііаігхіЕііаїшівіівіГхііаііаіи^шгаїГхііалалхлвіїаіпсіївіівііхлвіш 


Шарая О. 

(Беларусь) 


ПоЧИТАНИЕ ПРЕДКОВ В АРХАИЧЕСКОЙ ОБРЯДНОСТИ 
СЛАВЯН (НА ПРИМЕРЕ ПИНСКОГО ПОЛЕСЬЯ) 


Исторически, в силу ряда зтнокуль- 
турньїх признаков, Пинское Полесье вьі- 
деляется как самобьітньїй регион в рам¬ 
ках Западного Полесья. Особенность 
Пинского Полесья проявляется в свое- 
образном сочетании дней, связанньїх с 
почіїтанием предков, хронологически 
соотносящихся с Троицей и троиикой не- 
делей. Рассмотріїм тронцкий цикл на 
Пинщине более подробно. 

Накануне Троицьі отмечались дедьі 
{труйчаньї ЬзЬи, трийцовьіе дздьі, 
троецкш дздьі, Липники Пинского р-на, 
Осовница, Буса Ивановского р-на Брест- 
ской обл.). Как отмечают информантьі, 
«Троецкьіе дздм, пятньща увзчзрьі, а 
рано субота. Взчзром куттю мьі ставимо, 
а рано у суботу тожз. Зто троецкьіе дз- 
дьі» (Липники Пинского р-на). Си.чво- 
лом единства между живими и предками 
является хлеб, от которого умершие по- 
лучают свою долю в виде горячего пара: 
«,.. И роблю дздьі кожньї год. И николм 
робили, николи хлибзц шчи дажз сви- 
жзньки спзчзш и розложьіш, коб пара 
пошла з свижзиького хлибца. то кажуть 
мзртвнх душзчкьі приходять на гзтую 
пару, шо з хлибца идз» (Липники Пинс¬ 
кого р-на). В некоторьіх населенньїх 
пунктах Пинского Полесья троицкие де- 
дьі связани с всеобщим поминаннем; 
«... у суботу усих поминальная. Гзто 
Трьійца такая, шо усяки, хто яка кому 
смзрть из була, то субота поминальная» 
(Дольск Яюбешовского р-на Вольшской 
обл.). Для обозначения всей троицкой 
недели наряду с названием сухьі тиж- 


дзнь, встречается хрононнм дздовьі тиж- 
дань (Липники Пинского р-на). 

' Необходимо отметить, что в воскре- 
сенье (деги. Троицьі) в южной части 
Пинского Полесья проводится обряд 
Куст: «У нздилю, перви дзнь Труйцьі, 
бзруть лзпьіх, йдуть кажон на свойи мо¬ 
гили по покойниках сздють и стзлють 
лзпьіх, ... старьшшне ид)ть на кладбиш- 
ча, а молодьіе пошли Куста убирати. 
Зранку йдуть на могльщьі, а Куста ужз у 
обид, у дзнь водять, до самого взчора хо¬ 
дять. А у чзтвзр Навска Трийца, то ужз 
тогди йдуть кажон до свойих идз на кла- 
бишча» (Бродница Заречненского р-на 
Ровенской обл.). 

Обряд Куст охватьшает временной 
континуум первого дня Троицьі или вто- 
рого (понедельннк). в сознании инфор- 
мантов Пинского Полесья, как показали 
данньїе нашего исследования, ощущает- 
ся абсолют'изация времеии и строгая вре- 
менная приуроченность в связи со словом 
куст: «слово куста од вику говорать. 
кульки я :знаю куста *■ гзто оно на Труй- 
цу» (Жабчіши Пинского р-на). И сама 
Троица в Пинском Полесье часто иденти- 
фицируется с обрядом н лексемой куст: 
«Труйца то усе Куста.Чого гзто Куста...» 
(Ставок Пинского р-на). 

Наше исследоаание показало, что в 
данном региоие для обозначения куст 
«растение» используется другая лексе¬ 
ма - корч, корчи: «У нас нзхто нз кажз 
куст, а вси кажуть корчи, Куст - гзто 

© ІІІарая о., 1999. 
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ужа по-культурному, а по-старому - 
корч. У нас корчьі да и усе. Пошла ужа 
нида, кажа, у корчьі, забьіласа» (Добро- 
славка Пинского р-на); корч казальг 
смородини и куст, як хто, куст ужа куль¬ 
турно, а по-деравенскьі - корч. Мойи 
мать: и батько никольї казальї куст? Во¬ 
ни и гатого слова на знали» (Радчицк 
Столинского р-на). Зто касается и зареч- 
ненской части Пинского Полесья: «У нас 
уса корчьі. Ходи, я нашла смородини 
корч» (Ивакчицьі Заречненского р-на). 

Таким образом, в Пинском Полесье, 
а также в более широких границах За- 
падного Полесья для обозначения «куст, 
кустьі» используется лексема корч, кор- 
чи. Куст в обряде - ато не растение. 

Проведекнне нами по специально 
разработанной программе полевьіе иссле- 
дования (с 1988 по 1998 гт.) позволили 
очертить ареал обряда, которнй сохра- 
нился сегодня в живом бьгговании, в 
основном, на территории Беларуси. Юж- 
ная часїь ареала обряда Куст охватьівает 
север Заречненского, Дубровнцкого р- 
нов Ровенской обл., Любешовского р-на 
Волннской обл. Украйни. Зто обьяс- 
няется историческими фактами. В про- 
шлом ареал обряда Куст находился в 
рамках єдиного государственного образо- 
вания (Турово-Пинского княжества), за- 
тем єдиних адмикистративно-террито- 
риальньїх образований (например, в 
ВКЛ, Речи Посполитой). 

Несмотря на то, что первие зтногра- 
фические описання обряда Куст относят- 
ся еще к 19 веку, но отсутствие системно- 
собранного материала, неочерченность 
ареала били серьезньїм препятствием 
для изучения обряда. Наиболее продви- 
нутнми сказались исследования, связан- 
нне с кустовнми песнями. Однако, изу- 
чение только песенного материала не- 
достаточно для определения функшю- 
нальной природи обряда, позтому 
единства исследователей относительно 
функциональной природи обряда до по- 


следнего времени не било. Позиции со- 
временньїх исследователей существеннс 
расходятся. Исследователи кустовьіх пе- 
сен, вьіделяя как определяюшую аграр- 
но-магическую функцию обряда, отме- 
чают его связь с культом растительности 
и культом предков'. Еще В.Я.Пропп от- 
мечал, что «между культом покойников и 
культом растений имеется смисловая и 
генетическая связь»^ Другие исследова¬ 
тели видят в зтом обряде магические 
действия, направленньїе на вьгзьіванне 
•дождя, по аналогии с южнославянской 
Додолой^ В середине 90-х годов можно 
встретить и такой авторский подход, ко- 
торьій включает все перечисленньїе вьі- 
ше позиции*. 

Полученние нами змпирические дан- 
ньіе не подтвердпли гипотезу о связи 
обряда с вьізьівашіем дождя. В рамках 
всего ареала носители традиции отри- 
цают связь обряда Куст с вьізьіванием 
дождя; «Такого нз було. Гзто нззаконно 
облнватьг Куста. Гзто ж его волять су- 
хзнького, убранзнькн вун, вун жз на сзбз 
одзжу чнстзньку, да яер хорошш, да 
клен» (Осовніща Ивановского р-на); 
«Не. Нзхто ньічого нз обливав», «Нзгдз 
у нас такого нз було», «Не. Такого нз бу¬ 
ло», «Нзхто' нз обливав», «У нас гзтого 
нз було», «Нз було никольї» (Ставок, 
Посеничи, Новоселье, Ченчицн Пинского 
р-на; Буса; Застружье Ивановскога р-на). 

На юге ареала носители традиции 
также категорическн отрицают, что каса¬ 
ется обливання Куста водой: «Нз було 
такого. Не, нз було» (Дольск Любешовс¬ 
кого р-на), «Не, не, нз, обливали. Шчо 
не, то не. Нз було такого обичаю» 
(Бродница Заречненского р-на), «Не, нз 
було! Нз обливали Куста водою» (Сер- 
ники Заречненского р-на), «Не, не. У 
нас такого нз було» (Иванчици Зареч¬ 
ненского р-на), «Не. Нз було» (Заречье 
Заречненского р:на). 

При зтом для информантов не внзьі- 
вает затруднений идентификация тех 
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конкретних действий, направленньїх на 
вьізьівание дождя, которьіе хорошо опи- 
саньї в научной литературе. 

Что касается мотивировок, ответов на 
вопросьі, для чего бьіл Куст (-«водьільї 
Куста», «ходьільї у Куста»), то тішичньї- 
ми ответами являются следующие: «Такьі 
й обьічай був. Спокон веков оно такзе. 
Шчз й кашьі й дедьі и прадедьі робмльї 
и бабьі нашьі»; 4Повздзнция така була. 
Так завндено було. Шчз нашьі батькьі, 
матюрьі, зто воно як почавса вик, таку 
вони узяльї прьічьшу, так у нас було. Гз- 
то у нас спрздка вика воно йшло. А то- 
пир у нас ужз такьі закон»; <Воно було 
всегда»; «Куст - гзто для добра». 

Проведенньїе нами исследования по- 
зволяют прийти к виводу, что по своей 
функциональной природе обряд вьіра- 
жает идею культа рода^ Зто один из не- 
многих архаических обрядов, сохранив- 
шихся до нашего времени, в котором 
культ рода отражен нанболее полно. 

В обрядовой церемокии Куст (наря- 
женная в зелень женщнна) занішает 
центральное место. Постоянная гр)тіпа 
женщин образует сопровождение Куста, 
исполняет кустовьіе песни, обращается к 
хозяевам от имени Куста, принимает да¬ 
ри предназначенние ему. Главний персо¬ 
наж полностью покрьгт зеленими ветка- 
ми («Куст закрити, нзчого нз видно», 
«увзсь у ззленому, коб нз видно було», 
Буса, Красиевка Ивановского р-на). 
Куст всегда молчалив. Как отмечают 
информанти, главний персонаж «нз спи¬ 
вав. Тольки вин оно ходить мовчком», 
(Бродиица, Заречненского р-на), кроме 
того, Куст с его свитой не входил в лом: 
«У хату нз заходьів. Пуд двзра. Поспз- 
вають, ла и йдуть», (Серники Заречнен¬ 
ского р-на), Аналогичние ответьі получе- 
ни н от других ннформантов. 

Для семантики обряда характерним 
является мотив «гостевания Куста у бать¬ 
ки», зафиксированннн нами на юге, се- 
веро-востоке и севере ареала; 


Ой. .чи були у взльїкому лиси, 

Нарадили Куста нз ззленого клену, 

Нарадили Куста из ззленого клену, 

Вийди, господарз, и.з нового покою. 

Вийди, господарз, из нового покою, 

Винзсь КусТу хоч по золотому. 

А у нашого Куста да 

ножки НЗВЗЛЬІЧКЬІ, 

Трзба ему, трзба, 

панчошкьі-чзрзвичкьі. 

Наший Куст пойидз до батзнька 

у гости, 

Трзба ему, Трзба, чзрзвьічкн 

на помости, 

Таким образом, данние характерис¬ 
тики свидетельствует о приііадлежности 
Куста к потустороннему миру. Главний 
персонаж, наряженньїй в зелень, вьісту- 
пает в роли символического образа, кото- 
рьій в контексте обрядових действиті 
является посредником между НЬіНе живу¬ 
щими и ушедшими членами рода. О при- 
роде обряда ми .можем судить только с 
системних позиций: учитьівая обрядовую 
терминологню, весь комплекс акциональ- 
ного, вербального компонента, локатив- 
ннх, темпоральньїх данншх, мотивиро¬ 
вок и т. д. 

С почитанием предков на Пинском 
Полесье связан четверг троицкой недели, 
которьій носил иазвание Навска ТрЬійца, 
Иамська Трьійца, Навска Труйца, Трьій- 
ца .чзртвьіх. В зтот день, как и в четверг 
после Пасхи (Навскьі Вальїкдзнь), посе- 
щают кладбище. Однако хронопим Нав¬ 
ска Труйца встречается чаїде, чем сам 
обьічай іюсещения клалбища в зтот день; 
«Е Навска Труйца у чзтвзр, але нзхто на 
кладбишча нз ходив» (Рудня Иваце- 
вичского р-на), «Намська Трийца, гзто о 
чзтвзр, шо був учора, на могльща мало 
хто шов* (Достоево Ивановского р-на), 
здесь днем, когда посешали кладбище, 
бьіл пасхальний четверг: «На Взльїкдзнь 
на могльща ми ходьім у чзтвзр. У нас 
Раловницьі нзма, Намськьі Взльїкдзнь у 
нас у чзтвзр посля Взльїкодня». 
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Четверг на троицкой неделе (парал- 
лельно с наименованием Навска Трьійца 
и обозначением поминального дня) мог 
считаться и «сухим» днем: «Сухьі чзтвзр 
на Навску Труйцу. Йдуть на кладбишча 
до покойников», при 9ТОМ действовал за- 
прет на работу, нарушение которого гро¬ 
зило засухой («Нз можна робьітьі, а то 
вьісохнз. Трзба було посвятковатьі за 
свойих родителей, шо умзрльг» (Чухово 
Пинского р-на). На северо-востоке 
Пинского Полесья четверг не отмечается 
как «сухой» день, здесь «Чзтвзр - Навс¬ 
ка Труйца», но вся неделя назьівается 


' Ковалева Р. Белорусские кустовьіе песіїп. - 
Автореф. дисс. канд. филол. наук. - Мішск, 1976; 
Китова С. Традиціїонная и совремемная поззия 
весенне-летнпх обрядов Вольїнского Полесья. “ 
Автореф. дисс. канд филол. наук. - К., 1976. 

^ ЇІропп В.Я. Русские аграрньїе праздники. — 
Л.. 1963. - С. 96. 

з Толстой Н. Язнк и народная ку.іьтура. Очер- 
ки по славянской мифологии и зтно.тингвистике. - 
М, 1995, - С, 89, 

*Клименко І. Наспів «весни-трійиі* на Пінсь¬ 
кому Поліссі // Родовід. - 1995. - 11. - 

С. 88-97. 


«сухой»; «Увзсь гзтой труйцовьій тьіж- 
дзнь до пятньщьі сухьі. Старьіе людьі нз 
робьільї на поли ньіц до пятньїцьі. Понз- 
дилок н авторок - празник трьі дни. А 
вжз сзрзда и чзтвзр - градовая сзрзда и 
навскьі чзтвзр» (Доброславка Пинского 
р-на). 

Результати проведенного исследова- 
ния показьівают, что почитание предков 
а архаической обрядности славян пред¬ 
ставлено более полно, чем зто отражено в 
современной научной литературе. 


5 Шарая В. Вясенне-летпі цьїкл абрадавай 
паззіі Піншчьіньї (узро^ні прасторава-часавьіх 
адносін). - Автореф. дисс. канд. филол, наук. - 
Минск, 1995; Шарая В. Семантьїка абраду «ва- 
джзнне Куста» / /' Весці АН Беларусі. - Сер. гу- 
манітарвьіх навук. — 1996. — № 4. — С. 69-76; 
Шарая В. М. Мастацкі свет куставьіх песень / / 
Весці НАН Беларусі. - Сер. гуманітарньгх на¬ 
вук. - 1998. - З, - С. 81-86. 
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Пространственно-временной аспект 

в РИТУАЛЬНОМ «ФОРМИРОВАНИИ» МУЖСКОГО 
СТАТУСА НА ПЕРВОМ ЗТАПЕ СОЦИАЛИЗАЦИИ 
В ТРАДИЦИИ УКРАИНЦЕВ КАРПАТ 
КОНЦА XIX - НАЧАЛА XX ВВ. 


в последнее время в российской 
зтнографии неоднократно подннмался 
вопрос о ритуальном формировании ста- 
туса в традиционной культуре восточно- 
славянских народов'. Анализ ритуалов 
социализации позволяет рассматривать 
статус не только как место человека в 
обществе, но н как его положение в тра- 
дицпонной картнне мира^ Целью моего 
доклада будет ана.іііз ритуалов первого 
зтапа социализации мужчини не столько 
как средства предопределения в ново- 
рожденном основних качеств социально- 
го статуса взрослого, но, в большей сте- 
пени, как необходимого условия включе¬ 
ння ребенка в структуру окружающего 
мира, установление связей между ним и 
отдельньїми ее компонентами. Особая 
важиость в инвариантпой модели данньїх 
ритуалов принадлежит ориентацин ново- 
рожденного в система пространственно- 
временньїх координат. 

Началом ритуальной социализации 
можно считать традиционную регламен- 
таїшю зачатия ребенка. Соблюдение ро- 
дителями временних н отчасти простран- 
ственньїх запретов и ограничений при за¬ 
чатий имело, по представления.м восточ- 
ньіх славян, особое значение для форми- 
ровання полноценного статуса будущего 
человека, Запрети били тесно связани с 
организацией жизни общества в условпях 
циркуляции буяничного («живого») и 
праздничпого («мертвого») времсни. 
Корреспондент Научного товарншества 
нм. Шевченко П.Шекерик-Доникив пи- 
сал о гуцулах: «Каждьій чоловнк и жин- 


ка (или парубок и дивчина), которьіе 
любятся, если разумни, особо .заботятся 
о том, чтобьі не зачать ребенка калекой, 
позтому не совокупляются в Великие 
главньїе головне праздники и воскре- 
сенья. а также накануне их и в ночь с 
праздника на будни. В зто время нельзя 
бить с женой, так как, если будет зачат 
ребенок, он будет калекой в наказание 
родителям»^. Другой корреспондент То- 
вариіцества А.Оннщук отмечал, что на 
Гуц\'льщине ленивого и бездеятельного 
человека не винили; причиной его .ієни и 
черной меланхолии, нз-за которьіх у него 
не ладилось хозяйство, считалея недоб¬ 
рий час, в которьій зачала его мать^ 
Овгедниение в праздннк человеческого и 
потустороннего миров, нарушение четкой 
организации человеческого мира, пред- 
огіределяло неполпоценность зачатого в 
зто время ребенка, его статус не испитьі- 
вал в своем иачале организующей сили 
замкнутого и четко структурированного 
человеческого пространства, позтому для 
него становилась невозможной правиль¬ 
ная реализация программи статуса. 

По представленням гуцулов, как толь¬ 
ко начинались у «породили» родовне 
схватки, время приобретало особую значи- 
мость. Его характер непрермвно менялея в 
течение родов, минутьі хорошие, счаст- 
ливьіе, сменялись нехорошими н несчаст- 
ливнми, и случай вьібирал в калейдоскопе 
нозможньїх судеб ту е;иінственную, пред- 
начертанную именно зтому ребенку. 
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П.Шекерик-Доникив записал подоб- 
ное поверье о наделении новорожденного 
долей у гуиулов Косовского пов. (с. Го¬ 
лови и Красноилье), но оно характерно 
и для других славянских народов в 
Карпатах. После прихода бабьі-повитухи 
в дом роженицьі двери и -«поличне» окно 
запирали, а «застивне» окно прикривали 
лншь чуть-чуть, чтобьі через них вошли 
12 судей и судили ребенку долю. Гуцули 
верили, что судьи усаживались на под- 
оконник «застивного» окна, как только 
женшина начинала рожать, и судили без 
остановки, до*тех пор, пока ребенок не 
появлялся на свет. Кажднй судья имел 
свою «филю» (из 12 черт - «филь», при- 
суших ребенку), наступление которой 
оглашал остальннм. Скачала говорил 
старший: «Если родится в зтой филе, 
будет богач», - затем вещал следу'ющий: 
«Если родится в зтой филе, будет боль- 
шой злодей», - и так все 12. «Филя» 
определяла то качество характера, кото- 
рое должно било стать прева.,іирующим в 
жизни новорожденного, и тем самим 
должно било предопределить его долю. 
Гуцули верили, в какой момент человек 
родиться, таков он и будет, судьи пред- 
рекали, как он будет жить, как хозяйст- 
вовать, какой смертью умрет, они же на¬ 
значали ему звезду на небе. С рождением 
ребенка суд заканчивался, и судьи ухо¬ 
дили прочь*. 

А.Онищук записал гуцульскую сказ- 
ку, в однои из зпизодов которой также 
описивается момент приобретения доли в 
зависимостй от времени рождення. В час 
рождения главного героя сказки в дом 
его родителей прилетели два ангела, 
один остался у окна. а другой вошел в 
лом, тот. что находился у окна, расска- 
зивал другому, каким бьгл би ребенок, 
елн би родился в ту или иную минутл’, и 
предсказьівает в момент появлення маль- 
чика на свет, что он убьет своего отца®. 

Так, время рождения становилось 
определителем судьбьі. Но для того, что- 


бьі контакт междл' мирами (человеческим 
и потусторонним) в ситуации раскрьітия 
границ, связанной с рождением ребенка, 
осуществился правильно, необходимо 
бьіло соотнетственно организовать, сфор- 
мировать пространство. Внутреннее, оче- 
ловеченное пространство дома станови¬ 
лось подчеркнуто замкнутим (запира¬ 
лись двери и окна), а контакт между ми¬ 
рами строго регламентировался: важ- 
ность приобретала лишь одна из возмож- 
ньіх точек, связьіваемьгх с иньїм ми¬ 
ром, - «застивне» окно, Время не явля¬ 
лось в зтот момент Обьічньїм, ругинішм, 
человеческим, О его ходе и изменении 
оповешают представители иного мира, 
сам суд происходит на границе челове- 
ческого мира, при зтом на время ложится 
отпечаток вечности, а внутреннее про¬ 
странство становится центром ^шрозда- 
ння. Характеристикой пространства, в 
которое приходит ребенок, оказьівается 
состояние времени, через пространство 
устанавливается связь новорожденного с 
явленнями окружающего человеческого 
мира, а через время с вьішними сферами, 
с поту'сторонним миром. 

Новорожденньїй в традиционной 
культуре оказьгеается подчиненньїм со- 
стоянию времени и связанньїм с состоя- 
нием пространства. Благодаря зтому, 
дальнейшпе ритуали при помощн словес¬ 
них формул и предметов формировали 
каждую из составляющих полноценного 
мужского статуса (работник, хозяин, за- 
щитник, отец). 

У гуцулов Косовского пов. после по¬ 
явлення младенца на свет баба-повитуха, 
поблагодарив Бога за помошь, громко 
оповещала присутствуюших о поле ново¬ 
рожденного, а затем, обращаясь к нему 
самому, прикрикивала, если зто бьіл хло- 
пец: «Хлопчище, здоров расти теперь. 
Будь великий, не будь дикий. Да на 
много лет с помощью», - и крестила мла- 
денца три раза’. В Надвирнянском пов. 
(г)аіульское с. Зеленец) баба-повитуха в 



















аналогичной ситуашін триждьі плевала 
на него и говорила; «Дай вам бьіть леги- 
кя»*. Зтими словами она сообшала ново- 
рожденному о надлежащей ему роли и 
жизненном пухи, и закрепляла свои по- 
желания первьім крещекием. 

Следовавшие далее ритуальньїе 
действия устаиавлива^іи связь со сфера¬ 
ми, в рамках которьіх должна бьіла про- 
текать обшественная, семейиая н хо- 
зяйственная деятельность мужчини. В 
Прикарпатье у подолян и у бойков, так 
же как и в других местах Украиньї, пу¬ 
повину Нальчика обрубали на топоре, 
чтобьі он стал хорошім работником, ана- 
логичное действие у гуцул Надвирнянс- 
кого пов. Восточной Галицин должно би¬ 
ло предопределить мужской пол следую- 
щего ребенка*. После отрезания пупови¬ 
ни младеица купали. На Буковино пер- 
вой купели предшествовало символнчес- 
кое очнщение после контакта с иньїм ми¬ 
ром места, где проходили роди; внутрен- 
пее человеческое пространство отделяли 
от внешнего, потустороннего при помощи 
святой водьі. Гуцули верили, что нечис¬ 
тий до тех пор будет М}^ТЬ И ХОЛОДІІТЬ 
«полежницу», пока баба не даст ей на¬ 
питься «молитвеннон води» и три раза 
по солнцу не окрошгг атой водой жили- 
ще, а остатки вольет в купель для ново- 
рожденного'®. Гуцули Надвирнянского 
пов., чтобьі младенец не бьіл ленивьім, 
купали его в корите с холодной святой 
водой, в которую кидали деньпі, шерсть, 
хлеб, желая наделить новорожденпого 
богатством, а чтоби мальчика в дальней- 
шсм любили девушки, в купель добавля¬ 
ли «ивановн трави» (собранпме накану- 
не Иванова дня) - барвинок и любисток 
(в парубоцком возрасте легини исполь- 
зовали последіїий в любовной магии, 
подливая отвар любистка в пнтье своей 
избраннице), зтой же цели служили ка¬ 
лендула, «арник» и хризантема'ч У бой¬ 
ков Прикарпатья в купель хлопчикам 
клали корень девясила, чтоб они росли 




здоровими, сильними, а также топор и 
сверло, чтоби били мастеровить^ми^^ у 
верховинцев (бойков Закарпатья) - 
деньги и различние предмети мужской 
деятельности: топор дровосека, пасту- 
шеский бич, сворень с воза, дротарские 
инструментн, сеть, а рядом с купелью - 
книги, писчее перо”. Сходннй обичай 
битовал в начале нашого века у чехов 
с. Чайков області! Текова: после купання 
хлопчику клали в руку клинец (илн ка- 
кой-либо другой инструмент), а также 
сделанную заранее маленькую валашку; 
инструментн должньї бьіли дать ему мас- 
терство во владении ими, а валашка - 
силу и здоровье”. 

Пространственная ориентация субьек- 
та ритуала нмела особое значение, когда 
стре.мились умерить одно и предопреде¬ 
лить другеє качество. В традиционной 
культуре муж как старший считалея 
стоящнм вьіше женьї, позтому, чтоби 
устраннть возможньїй конфликт в семье 
из-за жестокого главенства мужа, в с. Зе- 
ленце Надвирнянского пов. повитуха 
после купания клала новорожденного 
мальчика на пол и легонько ногой дотра- 
гивалась до его рта, чтоби он, когда вьі- 
растет, бьш мягким н добрим со своєю 
женой, и только после зтого она пеленала 
его в мужекую сорочку, чтоб имел мужс- 
кую крепость, бьіл здоровим и силь¬ 
ним”. ДвИжение сверху вниз в ритуале 
умеряло жесткость главенствующей ро¬ 
ли, принижало ее. 

Важним фактором, кодировавшим 
статус, являлось также горизонтальное 
деление внутреннего ігространства дома 
на мужекую и жеискую половини. При 
зтом в ритуале использовались локативи, 
семантически связанние с будущим ста¬ 
тусом новорожденного. В Подолии толь¬ 
ко что родившегося мальчика клали на 
лавку под нконами («на покутье»), на 
место глави дома, «щоб був.начальни¬ 
ком», а у украинцев южного Полесья под 
передніш угол («покутя») закапьівали 
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послед, чтобьі парень, когда вьірастет, 
хорошо хозяйствовал'®. В некоторьіх слу- 
чаях (например, при виходе с коворож- 
денньш из дома для хрещення) символом 
мужского статуса вьіступал порог (сим¬ 
вол внешнего мира, в котором осушеств- 
ляется хозяйственная и обрядовая дея- 
тельность мужчини), По описанню 
П.Г.Чубинского, в Подольской губ. пови¬ 
туха передавала кумам мальчика через 
порог, а девочку через гребень*'. 

Обязательное соблюдение в церкви 
во время крещения первенства** во време- 
ни бьіло залогом будушего усвоения мла- 
денцем качеств мужского статуса (в том 
числе и вторинних полових признаков). 
По представленням, бьітовавшим как у 
украинцев Карпат, так и в Подолин, при 
крещении (обряде миропомазання) про- 
исходила фиксация пола. В Подолин, 
если одновременно хрестили нескольких 
младенцев, нельзя било миропомазьівать 
девочек прежде мальчиков, иначе у них в 
будущем вьіросла бьі борода. В народе 
также ходили рассказьі, что священники 
имеют два рода миро, для мужчин и для 
женщин, И если СВ5ПЦЄННИК ошибется и 
помажет девочку миром для мальчика, то 
у нее вьірастит борода, а если мальчика 
миром для девочки, то у него бородьі и 
усов никогда не будет, В диалекте бойков 
(Старосамборский р-н) сушествовало 
устойчивое вьгражение «хлопським ми¬ 
ром мазана» («хлопськзй» - мужской, 
«чоловичий»), употреблявшееся по отно- 
шению к «усатой» женшине'*. 

Пространство, наделявшееся значе- 
нием «центра мира* (будь то дом или 
церковь), в ритуале вьсступало замкну- 
тьім и четко структурированньїм. Позто- 
му организация его в соответствии с ожи- 
даемьім статусом, привнесение в него за- 
действованньїх в ритуале предметов сим- 
волов статуса, придавало его структуре 
вариант, соответствовавший сфере жизни 
определенного пола. Позтому полноцен- 
ньій статус формировался не только ри- 


т^’алом, но и организованньїм про- 
странством дома (нли церкви), простран- 
ством окультуренньїм человеком, отде- 
ленньїм от прирольї миром, в которьій 
входил еще аморфний ребенок. На нер¬ 
вом зтапе социализашін пространство до¬ 
ма формировало его статус. 

Правильная организация очеловечен- 
ного пространства поддерживалась путем 
соблюдения родителями и чужими, при¬ 
ходившими в дом, поведенческих запре- 
тов и следованием предписаниям в тече- 
'ниє нанболее опасного для новорожден- 
ного'периода. Наибольшее число запре- 
тов практиковалось только до крещения 
ребенка, но некоторьіе сохранялись на 
протяжении первьіх лет жизни. 

Так как ребенок, по народним пред¬ 
ставленням, еще не в достаточной степе- 
іиі прішадлежал атому миру п сохранял 
связь с миром потусторонним, существо- 
вала необходимость обезопасить его от 
дезорганизуюших воздействий внешнего 
.чира, символически перекрьівая «грани- 
цу* между мирами. В течение года мать 
хрестила от нечистой сили окна, двери и 
печь, а на ночь обязательно закривала 
окна занавеской’“. Повсеместно бьітовал 
обьгчай всю первую ночь (или до 
крещения) жечь в хате огонь - лучину 
или свечу («світло»), для того чтобьі не¬ 
чистая сила не подменила ра.зум ребенку 
нли не іюменяла его бесенка («видмі- 
ну»). Опасаясь зтого, мать не должна 
била поворачиваться к ребенку спиной 
до тех пор, іюка его не окрестят, а в те¬ 
чение б недель оставлять его одного в ха¬ 
те’’. По данннм, собраннмм в Левобе- 
режной Украине, результатом подменьї 
могла сказаться перемена пола новорож- 
ленного. В Лубенской у, Полтавской 
губ. В.П. Милорадович записал следую- 
щий рассказ; «Перед Маланкою (день св. 
Маланьи, канун Нового года) родился 
хлопчик Василь. Баба пошла домой, а 
роженица потушила свечку и заснула. 
Баба пришла рано утром и увиде.па, что 
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ребенок ііревратился в девочку. Священ¬ 
ник отругал бабу и окрестил ребенка Ма- 
лашкой». О подобном случае, произо- 
шедшем в Киевской губ., рассказьівал 
один из корреспондентов Российского 
Географического общества: «Рассказьі- 
вают, что такие <обминки» оказьіваются 
младенцами другого пола»”. По зтим 
свидетельствам, пол ребенка оказался за- 
висимьім от нарушения одной из состав- 
ляюїднх окультуренного пространства, 
его освешения, свет не давал проникнуть 
в дом представителям иного мира, сохра- 
нял замкнутость пространства. Особо 
опасньїм сказалось несоблюдение зтого 
правила в момент праздничного новогод- 
него обьединения миров, сменьї жененого 
времени (Маланья). на мужекое (Васи- 
лий). 

Целостность пространства сохраня- 
лась и другим способом. У гуцулов. за- 
карпатских русинов и многих других сла- 
вянских групп Карпат, если ребенок еще 
не бьіл окрешен, запрещалось что-лнбо 
давать взаймьі из хатьі, а особенно - 
огня, иначе в будущем могли произопти 
большие несчастья”. Наиболее опасньїм 
временем опять становилось вре.мя после 
захода солнца, праздное, нечеловеческое. 

Необходимость поддержания неиз- 
менности и целостности внутреннего про¬ 
странства возникала и при посещенпи до¬ 
ма чужими людьми, которьіе могли нена¬ 
роком сглазить ребенка, унести с собой 
его долю. Взаимоотношения младенца с 
внешнтш миром требовали для предот- 
вращения несчастья возмещения со сто¬ 
рони чужаков. С другой сторони, их 
действия можно сравнить с ритуальним 
наделенисм новорожденного долей, ка- 
чествами половозрастного статуса. У гу¬ 
цулов все чужие, заходившие в дом, где 
только что произошли роли, должни би¬ 
ли отдать что-нибудь своє, дать викуп 
(<окуп») на счастье, Если новорржден- 
ньій бьіл Нальчиком, «окуп» должньї би¬ 
ли давать только мужчини, а если девоч- 


ка - только женщиньї, если же они отка- 
зьівались заплатить викуп, их «фантова- 
ли» - забирали шляпу (кресаню) у муж¬ 
чин н переднйк (запаску) у женщин, 
родители позднее во.звращали веши. Так 
делалось пока ребенка не покрестят". У 
русинов Закарпатья сушествовал похо- 
жий обьічай, но он ограничивалея пер¬ 
вин вошедшим в дом мужчиной, именно 
ему грозило потерять свою шляпу (кле- 
бань), которую ііредстояло потом вику¬ 
пать за лнтр паленки, позтому мальчиш- 
•кам и парням у дома, где только что ро¬ 
дила женшина, говорили; ■«Не ходи туда, 
там отберут твой клебань»”. Там же счи- 
талн, что чужой, заглянувший в дом, 
должен обязательно немного посидеть, 
прежде чем уйти. иначе ребенок потеряет 
сон; для того, чтобьі пришедший задер- 
жалея, хозяева прятали его шляпу^®. По 
представленням лемков, до трех месяцев 
никто, кроме матери н бабьі-повитухи. не 
должен бил дотрапіваться до новорож¬ 
денного голой рукой, если же ото случа- 
лось, то он должен бьіл отдать волос или 
нитку, иначе мог сглазить ребенка”. Да- 
же смотреть на новорожденного при- 
стально не разрешалось, тот, кто все же 
посмотрел, должен бьіл сплюнуть на зем¬ 
лю от еглаза^, 

С ростом ребенка защивіагошее его 
пространство постепенно расширялось. 
На самом раннем атапе его ограничивала 
кольїбель или угол хати, в котором по- 
мещалась постель «полежницьі». У части 
карпатских украинцев (так же как у сло- 
ваков) зто пространство в течеиие не- 
сколькнх дней (иногда до 6 недель, до 
момента вьівода) отделялось от глаз по- 
сторонних покривалом^®. В с. Ходовичах 
Стрнйского пов. у бойков И.Колессой 
бьіл записан обьічай прикреплять на 
внешней стороне покривала «квитку» 
(букетик иветов и колосьев), если ново- 
рожденньїй - мальчик, или узелок с буса¬ 
ми («коралями»), если родилась девоч- 
ка*. В атом селе баба-повитуха снимала 
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покрьівало на следуюший день после 
крестин. О том, что покрьгаало служило 
символической границей между внутрен- 
ним и внешним пространством, говорит 
факт его дальнейшего использования в 
погребальной обрядности: вьімьггого и 
одетого покойника клали на лаве под 
окном и накрьівали его тем самьім полот¬ 
ном, которьім женшина заслоняла во вре- 
мя послеродового периода свою постель^'. 

Позднее пространство расширялось 
до предела дома. Ребенок покидал его, 
когда, научившись ползать, впервьіе пе- 
релезал через порог хатьі и бказьівался 
во дворе, вьіходил в жизнь. А.Онищук 
отмечал, как только родньїе заметят. что 
ребенок впервьіе во дворе, они кидали в 


' Байбурин А.К. Ритуал в традиционной куль- 
туре. - СПб., 1993; Байбурин А.К. Обрядовьіе 
формьг половой идентнфикации дегей // Зтни- 
ческие стереотипи иужского и женского поведе- 
1ШЯ, - СПб,, 1991. -’с. 257-270. и т.д. 

^Цивьян Т.В. Лингвистические основи балкан- 
ской модели мира. - М.: Наука, 1990. 

^ Шекерик-Доників П. Родини і хрестини на 
Гуцу.,іьщин1 (в с. Головах і Красноіли Косівского 
пов.) / / Матеріали до украінськой етно.югіі (да¬ 
неє МУЕ/МУРЕ). - Т. 18. - Львів, 1918. - С. 88. 

< Онищук А. З народного життя гуцулів; Роди¬ 
ни і хрестини гуцулів та дитина до шостого віку 
життя / / МУРЕ. - Львів. 1912. - Т. 15. - С. 135. 

іШекерик-Доників П. Родини... - С. 100. 

6 Онищук А. Матеріали до гуцульскоі демоно- 
льогії / / МУРЕ. - Львів, 1909. - Т, 9. - С. 13. 

‘ Шекерик-Доників П. Родини...-С. 102. 

* Онищук А. З народного життя гуцулів... - С. 
96. 

^ Богапіьірев П.Г. Магические лействкя, обря- 
дьі и веровання Закарпатья ,' / Воіірось: теорин 
искусства, - М., 1971. - С. 252-253; Чубинский 
Л.П. Трудьі зтнографическо-статистнческой вкс- 
нелиции в Занадно-русский край. - СПб.. 1877. - 
Т. 4. - С- 5; Онищук А. З народного життя гуцу- 
.тів... - С.96, 98; Шухеешч В. Гуцульшина; фізіо¬ 
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''‘В.М.К. Из буковинских карпатских гор // 
Наука. - Вена, 1889. - N9 6-12. - С. 545. 

11 Онищук А. З народного життя ... - С. 97; 
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1900. - Н, 6. - 5. 160. 

12 Бойківщина. - К.; На\’к. думка, 1983. - С 
239. 


открьітую дверь, ему во след какой-ни- 
будь инструмент, соответствовавшнй 
мужским занятиям: топор, пилу, долото, 
косу и Т.П., чтобьі он, когда вьірастет, 
стал хорошим работником”. 

Таким образом, благодаря ритуалам 
первого зтапа соииализации, носитель 
статуса включался в устойчивую систему 
обшественньїх п сакральних связей. ГІо- 
лучая защиту внутреннего, очеловечснно- 
го, пространства, он сохранял обьіден- 
ную стабильность и неизменность, а вьг- 
’ходя за его гранииьі или откликаясь на 
изменения времени, изменялся в соответ- 
ствии с установленньїми социализацией 
сакральними связями. 


>3 Мизіпка М. Кагосіепіе (ЗіеІаЬа и гизіпзкусЬ 
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/ -■ Са5 гіуоіа. - Вгпо, 1985. - $. 136. 
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Вгпо. 1985. - 5. 157. 
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Юсова Н. 

(Україна) 


Мотав «хміль»^ у ВИШИВЦІ західної 

БУКОВИНСЬКОЇ НАДДНІСТРЯНЩИНИ КІНЦЯ XIX ст. 


Під час етнографічних польових до¬ 
сліджень на Західній Буковинській Над¬ 
дністрянщині (літо 1997 р. с. Дорошівці) 
автором було віднайдено два рукави жі¬ 
ночої святкової сорочки-морщинки, один 
з яких зберігся більш задовільно. 

Підуставка (зморшка) зеленого ко¬ 
льору з геометричною орнаментацією: 
сітка із різних за розміром ромбів, запов¬ 
нена 5-подібними знаками, хрестами, 
елементами стрічкового орнаменту і ви¬ 
конана технікою лічильної гладі («через 
верх*, «за нитками»), є типовою для до¬ 
сліджуваного регіону. 

На нижній частині тридільної компо¬ 
зиційної побудови рукава - «стовпі» - 
зображено геометризований мотив, який 
на Волині, Східному Поділлі, ПоV^тавщи- 
ні був широко розповсюджений під на¬ 
звою «хміль», «хмелева квітка»'. 

П.Я.Литвинова ще в 1878 р., вивчаю¬ 
чи орнаментику, вказує: «Все узорьі - 
цветьі, листья и пр. составляются из гео- 
метрических фигур и носят местньїе на- 
звания (хмель)»^ Подібні за описом до 
знайденого мотиву, подаються рисунки в 
альбомах Є.К.Доліво^ «Вмшивки Всход- 
иой Галичиньї»*. 

Але для Буковинської Наддністрян¬ 
щини вишивання «хмеля» на кінець 
XIX - початок XX ст. не е характерним. 
При перегляді колекційних збірок по За- 
ставнівщииі в ЧКМ, ЧХМ, ЧМНАП, 
ДМУНДМ (м. Київ), МНАПУ (м. Київ), 
НМІ (м. Київ) аналогія теж не фіксуєть¬ 
ся. Етнографічні розвідки в інших селах 


Наддністрянщини, як і ретроспективний 
.аналіз за допомогою розповідей респон¬ 
дентів, не встановлюють наявність більш 
широкого побутування цього узору. 

Довжина стовпа сягає до 32 см, що є 
типовою для кінця XIX - початку XX ст. 
(30-33 см.). Ширина смуги, на полі якої 
нанесено вишивку разом із бічними вер- 
тика.іьними смужками, які є секундарни¬ 
ми по відношенню до основного мотиву, 
становить 18 см. Власне бічна обмежу- 
ва.тьна лінія не широка - 1,5 см. Бамбу- 
ряк О.Г. (1908 р. н.) пригадує, що такі 
елементи називали «петрушечка, бо дріб¬ 
ні були». 

Для виконання вишивки «стовпа» за¬ 
стосована техніка півхрестик з підклад¬ 
кою^, місцева назва яких - «дрібний 
хрестик», або «шнурочок». Матеріал - 
шерстяні товсгі («грубі») нитки («ко- 
цик») фабричного виробництва, пофар¬ 
бовані різйокольоровими - зелений, чор¬ 
нильний, чорний, червоний, їдко-роже¬ 
вий, ніжно-тілесний - синтетичними 
барвниками. Полотно для пошиву даної 
сорочки вжито суцільнодомоткане («саме 
своє») із льяного прядива, що для цього 
регіону було рідким явищем. Такий факт 
підтверджує думку, що сорочка шилася 
для особливо святкової потреби, - мож¬ 
ливо, весілля. 

За іконографічною класифікацією 
у.зор «хміль» належить до фітоморфної 
групи фізіоморфних мотивів. 


© Юсова Н., 1999- 
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Стовбур «дерева» виконано чітким 
плавним лінійним меандром-безкінечни- 
ком. Віття в'юнкої гілки є органічними 
хвилеподібними відростками (по 5 з кож¬ 
ного боку) з двома геометризованнми 
елементами, кожний з яких складається 
із шести прямокутних пелюсток-лопас- 
тей. Зорово він нагадує зображення кос- 
моморфного мотиву «зірки» («штерни»). 
Більш характерні для Західної Буковин¬ 
ської Наддністрянщини як і для Поділля 
в цілому, є 8-кутш «штерни»^ Місце чет¬ 
вертої пари паралелограмів-лопастей зай¬ 
нято ніжкою-відгалуженкям, яка сполу¬ 
чає елемент з осьовим стовбуром - 
меандром. Між паралелограмами вишито 
малесенький ромбик з парними відрост¬ 
ками, аналогічний в узорі «хмелика» 
трактується як схематичне насінняч 

Простежується дещо декоративно- 
умовний початок композиції: гілка ніби 
з'являється з невщіпмого безкінечного ви¬ 
міру, де було вкладено в неї зародки жит¬ 
тя. Завдяки закладеним почерговим рит¬ 
мічним відгалуженням від осьового стов¬ 
бура, вдало передано рух. Тому і заверше¬ 
ність гілки є досить своєрідною: вона під¬ 
німається вище - в невидиму для людсь¬ 
кого ока площину. Реально ж, на виробі 
візерунок 5-го відгалуження наполовину 
перекривається вишитою «зморшкою». 

Біля основи білатеральної «гілки», 
щоби надати мотиву довершеної худож¬ 
ньої форми, вишивальниця помістила 2 
нез’єднані між собою елементи, які трохи 
схожі до «хмелика», але серед місцевого 
населення вони були вживані під назвою 
«штерни». Вони, як і бічні смуги, теж є 
секундарними по відношенню до основ¬ 
ного мотиву, оскільки не є носіями про- 
стірної ідеї взору. Згідно класифікації 


' Систематизонаний опис взору із залученням 
варіантів назв зроблено М.Р.Селівачовнм: Селіва- 
чов М.Р. Українська народна орнаментика 
Х1Х-ХХ ст. (іконографія, номінація, стилістика, 
типологія). - Додаток ЬХХУП. - Докт. лис. 
реєстр. >7591, 96). 


мотивів за характером взору комбінато¬ 
рики є два логічні рівні*. На одному з 
них, досліджуваний мотив відноситься до 
го.могенних, на другому - до симетрич¬ 
них. В узорі присутня не повна симетрія, 
а дисиметрія: приблизна врівноваженість 
пагонів. Паралелограми-лопасті геомет- 
ризованих елементів «хміль» скомпоно¬ 
вані за осьовою симетрією. 

Архетипом узору «хмелика» можли¬ 
во є ідеограма опилення, при цьому лег¬ 
ко було би пояснити присутність графеми 
ромба, і його семантичне значення, як 
насінини, «родючого блага»*. 

Хоча існує сучасна спроба логічно 
пояснити мотиви «зірки» і «хмеля» як 
майже ідентичні, що через ідею мікрокос¬ 
му відбивали уявлення людини про мак¬ 
рокосм: співставлення розвитку звичай¬ 
них рослин з розвитком Галактики, Все¬ 
світу’®. На нашу думку дане тлумачення 
варто більш глибоко перевірити, застосо¬ 
вуючи фольклорно-поетичні паралелі. 

Джерелом даного іконографічного за¬ 
позичення могли послужити: виріб іншої 
місцевості, ілюстровані видання (якщо 
вони якимось чином потрапили «на очі» 
вишивальниці). Але зразок мотиву 
«хміль» не набув широкого розповсю¬ 
дження, оскільки виявився не суголос- 
ни.м естетичним нормам даного селянсь¬ 
кого колективу, він залишився випадко¬ 
вою новацією. 

Ім'я мотиву як «знаряддя спілкуван¬ 
ня»" з ним в конкретному фольклорному 
середовищі, - не відоме. Це означає, що 
дослідник сам не знаходиться в стані тіс¬ 
ного спілкування, 1 інших не приводить 
до спілкування з річчю’’'. 


2 Литвинова П.Я. Южно-русскіїй орнамент. 
Вьіп.І. - Киев: Т.П.Фрииа. 1878. - С. 5. 

^ДоливоЕ.К. Сборник южно-русских узоров - 
Изл. ПІ. - Киев. 1894. - С. 6. 10. 

Вишпвкн Всходной Га.іичиньї (По повстам): 
Альбом. — Заходом товариства «Клюб русинок» у 
Львові. - Табл. 18. 19. 
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^ Дяків Таня О'ніл. Українські стіби. - Нью- 
Йорк: тип. Мирона Баб'юка. - 1984. - С. 16. 

^Селівачов М.Р. Назв, праця. - С. 241; Кара- 
Васильева Т.В. Українська вишивка; Альбом. - 
К.. 1993. - С. 54. 

^ Знаки 153 старолавніх українських вишивок: 
Альбом / Упор, та автор вступної статті Т.О.Ост- 
ровська. - К.: Віи-во бібліотеки журналу «Со¬ 
няшник», 1992. - С. 37, 38. 

^Селівачов М.Р. Назв, праця. - С. 323-324. 

9 Див.: Л.чброз Л.К. Раннезем.тедельческий 
культовий символ («ромб с крючками» ) // 


СА. - 1965. - 3. - С. 14-27; Амброз А.К. О 

снмволике русской крестьянской вишивки архаи- 
ческого пша // СА. - 1966. - 1. - С. 61-72. 

'9 Знаки 155 стародавніх українських вишивок: 
А.’іьбом / Упор, та автор вступної статті Т. О. 
Островська. - К.; Вид-во бібліотеки журналу 
«Соняшник», 1992. - С. 38. 47. 

" Лосев А.Ф. Философия имени. - М.: Изд, 
МГУ. 1990. - С. 49. 
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Юсов С. 

(Україна) 


Нарочиті кам яні хрести 

(ДО ПРОБЛЕМИ ТИПОЛОГІЧНИХ ГРУП 
УКРАЇНСЬКОЇ ХРЕСТОЛОГІЇ) 


1. ?Іарочиті - це не могильні хрести, 
а споруджені по особливій причині або ж 
Із-конкретною ціллю. М.Станкевич нази¬ 
ває їх ландшафтними'. В доповіді пропо- 
н)'ється класифікація нарочитих хрестів, 
що витікає з їх загальної назви, тобто по 
причинно-цільовому принципу їх вста¬ 
новлення. Дана класифікація будучи 
первинною, допомагає виділити варіанти 
типологічної групи ландшафтних хрес¬ 
тів, яку запропонував М.Станкевич^ 

2. Основою доповіді є польові дослі¬ 
дження автора, проведені в 1998 р. в спе¬ 
цифічному субрегіоні Буковини - Захід¬ 
ній Буковинській Наддністрянщині, що в 
адміністративному відношенні відповідає 
Заставнівському району Чернівецької 
області, В тій чи Іншій степені глибини 
досліджено 19 (із 33) населених пунктів 
району та їх околиці). Зафіксовані авто¬ 
ром нарочиті кам'яні хрести датуються 
часом від початку XIX ст. і до наших 
днів (окрім одного винятку; пам'ятного 
хреста 1698 р. в Василеві). 

3. В науковій літературі нарочиті 
хрести (або ж, по М.Станкевичу, - ланд¬ 
шафтні) мало досліджені. Одним з пер¬ 
ших серед українських етнографів торк¬ 
нувся цієї теми Я.Головацький в другій 
половині XIX століття^ Потім в 20-ті 
роки XX століття Д.Шербаківськнй*. В 
наш час вивченням хрестології взагалі та 
типологічною групою ландшафтних наро¬ 
читих хрестів займається М.Станкевнч^ 
Побічно торкнувся вказаної теми М.Моз- 
дир®. Знакову суть хрестів, в тому числі і 
ландшафтних розглядає Ганна Горинь^ 


4. В процесі польових досліджень За- 
лідної Буковинської Наддністрянщини 
автори вдалося виділити 9 (ще недавно 
було 8 типів, добавився «спокутний» 
тип), типів нарочитих кам’яних хрестів. 
Можливо, при продовженні роботи ця 
цифра і зросте, 9 типів складають; «чес¬ 
ні», «подячні», «обітні», «поминальні» 
(на спомин), «пам'ятні», «поклонні», 
«охоронні», «позначальні», «спокутні». 
«Чесні», «подячні» та «поминальні» 
хрести не згадуються в літературі і назви 
цим видам дані автором*. 

5. Причина встановлення «чесних» 
хрестів - народне бажання зберегти і пе¬ 
редати інформацію про надприродне 
втручання (чудо) зі сторони «гоєних 
сил» в жіптя селянської общини і (або) 
ж возіння честі Богу, та прославлення 
святих небожителів. Про це свідчать при- 
свячувальні надписи на хрестах: «На 
честь сили Божої», «На честь і славу 
Пресвятої Троїці». «На честь Матері Бо¬ 
жої». «На честь Ангела Храіштеля» та 
інші. Хрести даного типу загалом мають 
колективний характер, тобто споруджую¬ 
ться силами громади. 

6. «Подячні» нарочиті хрести вста¬ 
новлюються в індивідуальному порядку і 
по особистим причинам. Ціль їх встанов¬ 
лення - виразити подяку Богу .за допомо¬ 
гу в житті, або за визволення («визбавле- 
иіє») від усяких бід. «Подячні» хрести 
не мають особливих присвячувальних на¬ 
писів, і останні можуть бути подібними з 

© Юсов С., 1999, 
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написами інших типів, особливо «обіт- 
ніх». Що це власне «подячний» (вдяч¬ 
ний) хрест стає відомо лише під час роз¬ 
мови з респондентами. 

7. «Обітні» хрести Західної Буковин¬ 
ської Наддністрянщини являються мате¬ 
ріально-символічним знаком-жертвою, 
даної Богу індивідуальної чи колективної 
«обітниці» (обіту) (При роботі з селяна¬ 
ми вилучається інформація, «я собі помі¬ 
няв, якщо повернуся з Канади поставити 
хрест (йдеться про тимчасову міграцію в 
20-х р, XX ст.): тобто йде співпадіння 
функцій обітнього і подячного типів 
хреста). В надії заслужити у Нього конк¬ 
ретною справою чи способом життя про¬ 
щення та відпущення гріхів, в кінцевому 
рахунку - спасіння від небуття*. Про це 
свідчать і присвячувальні написи: «Сей 
хрест спорудив (імя рек) во спасеніє, 
прощеніє і отпущеніє гріхів...» 

8. «Поминальні» хрести установлю¬ 
ються «за спомин» дущі померлих членів 
якої-небудь родини. Вони завжди носять 
індивідуальний характер. Споруджують¬ 
ся вони частіше поблизу сакральних 
об’єктів - храмів, каплиць. Ці хрести 
ніби заміняють надмогильні. Саме і вста¬ 
новлюються вони звтшайно за тих членів 
сімей, які померли, або загинули не в 
«рідних стінах». 

Присвячувальні надписи на них по¬ 
чинаються словами характерними і для 
типу «пам'ятних» хрестів. 

9. «Пам'ятні» хрести встановлюються 
з метою увіковічити яку-небудь загально- 
значиму для села подію на «згадку», «у 
пам’ять»'®. Характерний початок присвя- 
чувальних написів; «Сей пам'ятник...», 
або, «сей хрест (фігура) поставлена в па¬ 
м'ять». Таким чином, якась подія назав¬ 
жди фіксується у пам'яті громади мате¬ 
ріальним знаком-спогадом. У випадку 
пам'яті про сумну полію - одна з цілей 
спорудження: «Щоби Бог більше не до¬ 
пустив такого нещастя» (із розповіді з 
інформатором І.Піткком, С.Брідок). 


10. «Поклонні» хрести встановлюють¬ 
ся в основному поряд з храмами на приля¬ 
гаючих до них територіях (інколи на ви¬ 
сотах), каплицями для попереднього по¬ 
клоніння та молитви. Ці хрести відрізня¬ 
ються викарбуваними на них церковними 
молитвами. Наприклад, тропарь Чесному і 
Животворячому Хресту Господньому; 
«Хресту Твоєму, покланяємось, Влади¬ 
ко...»". «Поклонні» хрести, як правило, 
мають колективний характер: споруджені 
від імені громади, общини і на її кощти. В 
•дорадянський період споруджувалися 
«поклонні» хрести і на власному' полі 
сі-тьських священиків. В такому випадку 
вони у народі називалися «попівськими», 

11. «Охоронні* хрести встановлюва¬ 
лися з метою зупинити таким проявом 
віри в Божу могутність яку-небудь небез¬ 
пеку для села; епідемію чуми (тифу), сти¬ 
хійне .тихо і т. і. Написи на них подібні до 
написів на «чесних» хрестах: «в честь 
сили Божої» і т. і. «Охоронні» хрести в 
більшості випадків споруджувалися на 
краю села, по віддаленим його кутам і на 
околиці. Цей тип М.Станкевич вважає 
найдавнішим серед придорожніх хрестів'^ 

12. «Позначальні» хрести встановлю¬ 
валися з ціллю відмітити важливе з яки¬ 
хось причин для людей конкретне місце 
на околицях села. Наприклад, наявність 
колодязя (кринички) чи джерельця з 
чистою водою (іноді вона характеризує¬ 
ться надзвичайною м'якістю) та інш,", 
На Наддністрянщині цей тип нарочитих 
хрестів споруджується і в наші роки. 

13. Останній, дев'ятий тип нарочитих 
хрестів - «спокутний». Хрести цього ти¬ 
пу встановлюються на ознаку спокути 
гріхів і вважаються своєрідною епіти- 
міею, бо ставляться з наказу - поради 
священика. Саме характер епітимії - цер¬ 
ковного покарання, відрізняє цей тип від 
«обітних». Але вони дуже близькі, бо 
встановлення «спокутого» хреста є озна¬ 
кою і обіцянкою Богові більше не робити 
гріху. 
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‘ хрест в українському мистецтві: Каталог ви¬ 
ставки / Упор, М.Станкевич. - Львів. 1996 - 
С. 4-5; 

2 Станкевич Михайло. До типології хреста ' • 
Родовід, - 1994, - 8. - С. 58-64, 

оловацький Яків. Мандрівка по ГаVТИIIЬкій та 
Угорській Русі, // Жовтень- - 1976, - М? 6. 

* Шербаківський Данило. УкраТіїськс мистецт¬ 
во, - Ч- II: Буковинські і Галицькі дерев'яні церк¬ 
ви, надгробні і придорожні хрести, фігури і кап¬ 
лиці, - Прага, 1926, -XXXIV с,, 62 табл, 

5 Станкевич А/, До типології хреста; Його ж. 
Хрест в українському мистецтві: Каталог вистав¬ 
ки, - Львів, 1996, 

* Моздир Мико.ча. Українська народна мемо¬ 
ріальна скульптура - К. Наук, думка. 1996, - 128 
с. 


' Горинь Ганна. Хрести у світогляді та реаліях 
життя українців Українська хрестологія: Мис¬ 
тецтвознавчі досліажеігня, - Львів, 1997. - С 
81-86. 

* Станкевич М. Хрест в українському мистецт¬ 
ві... - С. 5. 

* Та.м же. 

''^Станкевич М. До ■піпології Хреста. - С. 61, 

“ Молнтвослов. - К., 1990. - С. 61, 
Станкевич М. До типології Хреста. - С. 61. 
Головацький Я. Мандрівка.,. - С, 49; Моз¬ 
дир М. Українська народна... - С. 14. 


ШШаІЕіЛгііР[?дг?д[стТгн]іша[гд[га] 


153 


ЩЩр|[аПЗЮПн1(іЗ|гіігаіПнІІРПЗ[^ 















гші[ш]г>півіівіі>^[ашплшіа]і2<іішііаг><ііаі[а[2<і[аііаігхі[а1і^[хі{в][в]гхііа[вішшіш 


Крук І. 

(Беларусь) 


Хранатоп «трьідзевятага царства» 

СТРУКТУРЬІ БЕЛАРУСКІХ РЬІТУАЛЬНА-АБРАДАВЬІХ 

КОМПЛЕКСАМ 


Вьінікі навуковьіх даследавання;? 
апошніх двух дзесяцігоддзя^ сведчаш» пра 
•тое, што найбо-іьш цікавьія інсайтава- 
з^^рьістьгчньїя аякрьіцці бьілі зробленьї на 
памежжьі навук. на скрьіжаванні праб- 
лем, прьі супастауленнях, якія вьіводзілі 
на тьшалогію універсальньїх структур. 
Даволі пленньїмі аказаліся вьінікі тьіх 
зтнакультурньїх даследаванняу, у якіх 
структуральньї метал бьгу дапотееііьі по- 
ліварьіянтнасцю зместавай кампанентьі 
гісторьїка-тьшалагічнага металу (у гзтьім 
плане найбольш иікавьімі аказаліся працьі 
А.К.Байбурьіна, прьісвечаньїя дзталсваму 
аналізу шмат.лікіх бінарних апазіцьій). 

Адштурхнуушьіся ад апазіцьіі жьїц- 
це/смерць, якая найбольш вьіразна пра- 
явілася у вясельньїм і пахавальна-памі- 
нальньїм абрадзе усходнеславянскіх на¬ 
родам, мьі паспрабавалі пайсці далей і 
пашьірьіць зону дзеяння гзтай апазіцьіі 
структури інших рьітуа^тьна-абрадавьіх 
комплекса^. Вьінік такога пашнрзння 
аказа^ся даволі нечаканьїм: єн засвед- 
чмі?, што бінарная аііазіцня есць не што 
іншае, як принцип багетнага утримання 
багатага змпірнчнага матзрьіялу. А вось 
унутраиую ^'парадкаванасць задає струк- 
тура^тваральньї алгарьітм, тая кришта¬ 
левая рашотка, якая яднає ^се асно5^ньія 
ритуальна-абрадавмя комплекси і 9тва- 
рае ;$?нівєрсальньі ритм їх унутранага 
развіцця. Адньїм з такіх маркера^ з’яЗ'- 
ляецца ініцьіяльная формула пераважнай 
большасці усходнеславянскіх чарадзей- 
них казак: «У трьідзевятьім царство, у 


трьизесятнм гасударстве жьілі-билі ...» 
Дзе знаходзіцца тое царства, як у яго па- 
трапіць, чим яно адрозніваецца ад каша- 
га, якія прасторавьія і часавьія асаблівас- 
ці для яго характзрнм, нарзшце, якія 
героі у ім жьівуць? 

у свой час У-Я- Проп перакана^ча 
даказау, што казачнае падарожжа героя 
у «той» свет за нявестай есць не што 
іншае, як добра знаемьі абрад вяселля, 
пачипаючьі ад зарл'чзння (пранікненпя у 
царства нявести) і заканчваючьі викупам 
нявести напачатку самога вяселля, перад 
тим. як маладия паедуць да вянца. 

Казачння пейзажьі «таго» свету 
практична нічим не адрозніваюцца ад 
відарнсау гзтага свету. Такія ж прьіго- 
жьія горн, рзкі, азерьі, паляньї, замкі. 
Адзінае. игго нечакана падсцерагае там 
героя, дьж гзта фантастичиьі Змей Гарьі- 
навіч. Дзі^'нае супадзенне: трьідзевятае 
царства ахоувае трох-. дзевяці-, дванац- 
цацігаловьі Змей (Смерць). Канечне ж, 
усе гзта далека невьшадкова. 

Казачнае Три-Дзевятае царства есць 
не што іншае, як «Той» свет, свет прод- 
кау, сімволіка якога надзвьічай багата 
прадстаулена ^ нашай ііахавальна-памі- 
нальнай абраднасці. Нагадаю яе асноу- 
пня, вузлавьія момантьі, у час якіх яшчз 
і сення жьівьія }?спамінаюць добрим сло¬ 
вам души, адляиельїя 5^ вьі-Рай, 

Три - «траціньї», трзіїі дзень пасля 
смерці чалавека, дзень развітання з ім, 
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дзень яго пахавання і час правядзення 
першага рьітуальнага ^шанавання. 

Дзевяць - «дзевяціим», другі памі- 
нальньї стол, спецьіяльньг абрад падзякі 
радні і блізкім за дапамогу. На вячзру 
запрашаюцца толькі дзевяць ча,іавек. 

А што ж за дванаццацігаловьі Змей. 
адолець якога цяжзй за усіх, але перамо- 
га над якім дає магчьімасць вярнуць 
жьщце 5^ звьічайнае рзчьтіча? Дьі гзта не 
што іншае, як <угодки, аіюшні памі- 
нальньї стол, які спра^ляюиь праз два- 
наццаць месяцау пасля смерці чалавека. 
Гзтьі стол здьімау з сям’і ^се абмежаван- 
ні з нагодьі жалобьі і дазваля^ ей зіюу 
уключацца у звьічайньї штогадовьі пра- 
ЦО^'НЬІ і СБЯТОЧНЬІ рьітм жьіішя. На 
5^зроуні свайго асзнсавання рзчаіспасці і 
з дапамогай сваіх сродкау мастацкага 
увасаблення казка дає адказ на гзта пьі- 
танне: апусцілі братьі самага малодшага 
брата у калодзеж. єн ім загадвае; «Ну, 
вьі, братцьі, тут даужнм бьшь кругльї 
год, да гзтага часу, як мяне упусціце ту- 
дьі. Ну, а тадьі як год вьійдзе, вьі дауж- 
ньі прьібьщь сюдьі, і я пас (вяроуку) 
гзтьі скалатну, і вьі мяне вьіцягніце». 

Параунанне мадзлі «таго» свету з гз- 
тьім сведчьіць аб вельмі блізкім падабен- 
стве яго канструктьіуньїх кампаиентау да 
свету жьівьіх. 

А зараз паспрабуем звярнуцпа да 
алгарьітму казачнага трьідзевятага царст¬ 
ва і прасачьіць, як єн уіільївае на струк¬ 
туру вялікіх, складаньїх, праііягльїх па 
часе рьітуальна-абрадавьіх комплексам і 
як вьізначае характар паводзін асноуньїх 
яго удзельнікау. 

0 - момант смерці. адбьіваеціїа раз- 
дваенне асобьі - душа пакідае фізічнае 
иела; 

3-ці дзень - дзень пахавання, душа 
следам за целам пакідае хату; 

9-тьі дзень - душа пакідае зямлю, дзе 
ей «пакажуць» два полюси новага жьїц- 
ця; рай і пекла: 


40-вьі дзень “ роуна М поудзеиь душа 
апошні раз «прьілятае» дадому, «спалас- 
нецца* М той рьітуальнай чарачцьі. якая 
стаіць на стале М чьірвоньїм куце 
/паназірайце за гзтьім момантам, вад- 
касць у кілішку абавязкова здрьіганец- 
ца/, і «адляціиь» у Вечнасць, каб па^- 
стаць перад Творцам Сусвету і атрьімаць 
присуд на свае далейшае існаванне. 

Гзтьія ключавьія пазіцьіі ляжаць у 
нашай падсвяломасці і пзуньїм чинам 
упльїваюць на нашьі паводзіньг. Менавіта 
+ам)' ми прнтрьгмліваемся правіла не 
гаварьшь пра памершага ні аднаго 
кепскага слова да сарака дзен. Ці не з 
той жа пагодьі кожньї, хто бярз слова 
падчас пахавання або на жалобних 
сталах трзцяга І дзевятага дня а таксама 
іірьі успаміне аб нябожчьїку з любой на- 
годьі, абавязкова скажа заключную фор¬ 
мулу: «Зямля яму пухам». А ужо на са- 
ракавьі дзень мьі абавязанм змяніць 
гзтую формулу на .зусім іншую: «Царства 
яму нябеснае». Гзтия словьі папярздніча- 
юць любому узгадванню пра памершага 
да трох год пасля яго смерці. 

Да саракавога дня забаракяеіща 
гаварьіць пра памершага лр.знна («Не 
судзі да не судзім будзеш»). 

При любим успаміне пра памершага 
да сарака дзен абавязкова Мжьіваецца 
слоуная фо.рмула-абярзг для жьівнх і па- 
жаданне для фізічнага иела сканаМшага: 
«Зямля яму пухам!». 

ВартаМніком «таго» свету з'яуляецца 
Кашчзй Бессмяротіїьі або шматгаловьі 
цмок. Калі галоуньї герой казкі ідзє М 
«той» свет шукань сваю нявесту, то яму 
трзба пазмагацца і перамагчьі трох цмо- 
каМ. У аднаго з іх - три галавьі, у дру- 
гога - шзець пі дзевяць, а М трзцяга - 
дванаццаць. Пакуль герой не адолее два- 
иаииаиігаловага змея, єн пе можа спра- 
віць вяселле. Якую культуралагічную 
шнфраграму захавала для нас казка? Дьі 
толькі тую. якая перасцерагае/забараняе 
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спра^^ляць вяселле да году пас.'ія смерці 
каго-небудзь з дамачадца^. 

Пасля года ушанаванне памершьіх 
адбьівалася ^'жо у дні агульнародавьіх 
свята)^, найперш на Радауніцу і у Восень- 
скія Дзядьі. Як гзта ні дзіуна, але і тут 
фігурьіравалі ^'се тьія ж містьічньїя лікі. 
Восеньскія Дзядьі павіннь! адзначаїща 
5?трзцю!о суботу пасля Пакраво}?, а 
Радауніца - на дзевятьі дзень пасля Вя- 
лікадкя. Дарзчьі, хрьісціянскі каляндар 
(Пасхалія) таксама трьімаеіща на цьікла- 
вой рьітмічнасці, у аснове якой ляжаць 
тьія ж самьія лікі: 9 і 40. Так, Стрзчанне 
адзначаецца на саракавьі дзень пасля 
Раства Хрьістова, Ушзсце святкуюць на 
саракавьі дзень пасля Вялікадня і г.д. 

Такім чьінам. здавалася б, адна 
частка пачатковай формули разгадана і 
яе адрасат - «Трьі-Дзевятае царства» - 
канкрзтьізаваньї у прасторьі - гзта «той» 
свет. Уласіїа кажучьі, гзта не пгто іншае, 
як могілкі і магіла (як калодзеж), якая 
«запячатана» надмагільньїм каменем. 

Але як бьіць з лругой часткай добра 
знаемага казачнага зачьшу: «У трьідзеся- 
тьім гасударстве...»? Ведаючьі ключ да 
усяго метафарьгчнага шьіфру, можна ска¬ 
зань, што гзта пазтьічньї па^^тор-удаклад- 
пенне таго ж «трьідзевятага» царства. 
Справа тьім, што у хрьісціян каталіц- 
кага веравьізнання існує традмцьія 
спрауляюць імшу на трьщцатьі (!) (трн- 
дзесятьі) дзень пасля смерці. Яньї запа- 
зьічьілі старазапаветную, іудзейскую тра* 
дьшьію адітяваць чалавека на працягу 30- 
ці дзен пасля смерці: «И увидело все 
общество, что Аарои умер, и оплакивал 
Аарона весь дом Израилсв тріїдцать 
дней» (Числа; 20:29). 

Аднак і гзта яшчз не ^се. Аказваецца 
рьітмічиьі код - 3-9-40-1 гол, які пера- 
важнай большасцю даросльїх людзей 
успрьімаецца як структураутваральньї 5* 
гадавьім цикле пахавалька-памінальнай 
абраднасці, на саман справе з’яуляецца 
універсальним, асноваутваральним рьгг- 


мам як у радзінна-хрзсьбіннай, так і у 
вясельнай абраднасці беларусау. 

0 - нараджзнне дзіцяиі; 

3-ці дзень - адпра^^ленпе дадому баб- 
кі-пупарззніцьі (павітухі), якая прьімала 
роди і дапамагала ііарадзісє усім, чим 
било неабходна; падзяка ей, адорвакне 
хлебам-соллю, ручнікамі. Три дні заба- 
ранялася даваць што-небудзь хати, каб 
не нашкодзіць нованароджанаму; 

9-тьі дзень - першае рьітуальнае ку- 
панне дзіцяці. У купель лзя;^чьшиьг аба- 
вязкова клалі аднакапеечную манету 
(каб у будучим кароткім і легкім бн^ 
менструальньї цикл), а ваду вьілівалі 
пал віїїіню (каб била чьірвоиай, прьіга- 
жуняй). У купель хлопну клалі заручаль- 
ньі пярсценак бацькі (каб адгарадзіць ад 
усялякіх нядобразьічліуиау і пашкоджан- 
няу), а ваду вьілівалі пад маладую 
ябльїньку (каб пленньїм і багатим бьіло 
жнцце). Вьібіралі будучае імя чалавека. 

40-вьі дзень - неслі ^ храм пахрьіс- 
ціць дзіця, юридична замацо^валі імя; 

1 год - да года катзгарьічна забара- 
нялася паказваць дзіця ^ люстзрка, 
абразаць пазногці і стрьігчьі валасьі. 

Нарзшце, яппіз адзіи важньї і адказ- 
ни перияд у жнцці чалавека - яго вясел¬ 
ле, шлюб - суправаджауся доугатзрміно- 
внм циклам абрадавих дзеянняу. 

3. Вясельнш цикл народних абрадау. 

0 - З дні - вяселле, як правіла, 
до}?жнлася трьі дні: 

9-тьі дзень - «пярззвьі», «пірагі» - 
бацькі маладога едуць да бацькоу мала- 
дой і святкуюць «свае» вяселле; 

9-40-вьі дзень - працягваецца «мядо- 
вн» месяц у маладнх; 

1 год - да года нявестка приходзіла 
дадому толькі на агульнародавьія памі- 
нальньїя святи. 

Зусім иечакаиим з’я$>ляециа тое, што 
і ра.звіцце чалавечага змбрьіену падпа- 
радкавана гзтаму ж прьіродна-касмічна- 
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му рьітму, Перакананасць у тьім. што 
зачацце адбьілося, будзе толькі на трзці 
дзень пасля першан шлюбнан ночьі. Ужо 
на дзевятьі дзень ііачнеіща фарміравапне 
мозгу чалавека, на саракавьі дзень у 
арганізме цяжарнай жанчьжьі ажьіве 
другеє сарца. Кожная жанчьіна ведае, 
што Увогуле перьіяд цяжарнасиі звязаньї 
^се з тьімі ж лічбамі: або сорак тьідня^, 
або дзевяць месяца^^. 

Гзтьія ж лічбьі вьізначалі 5^зае.маадно- 
сіньї чалавека з жьівсльньїм светам. 
Лказваеіша, ііасля ацелу каровьі гасіїа- 
дьгня лічьіла ^доі. Толькі пасля трзияга 
рлоя падпускала да каровьі ияля, пасля 
дзевятага — варьіла малодзіва сваім дзе- 
цям, а пасля саракавога можна бьіло пінь 
сьфадоіі. 

Прьіведзеньїя схеми і аналогії паміж 
розньгмі пльшямі чалавечага (і не толькі) 
жьшпя пераконваюць, што пераход длчіїьі 


,9 свет Вечнасиі пасля смерці чалавека 
доужьщца сорак дзен. 

У алпаведнасці з народньїмі ^яленпя- 
мі. душу гзту вясною з вьі-Раю прьіио- 
сяць беларускія сакральньїя птушкі: жу¬ 
равель, бусел, ластаї'ка дьі інш. А 
дакладнай датай вяртання «сарака сара- 
ко9» з Вьграю з’я^ляецца дзень пачатку 
вясиьі - 9 сакавіка. Калі гзтую датV па¬ 
дань лічбамі, то атрьімаеціїа добра знас- 
мая паслядоунасць: 03 (месяц) - 09 
(дзень) - 40 {вьір'я_^), ці больш даклад- 
•най будзе сітуацьія рмтуальнай люстар- 
кава-сіметрьічнай перавернутасці: свята 
«саракіі- (40) адзначаецца дзевятага (09) 
сакавіка (03). 

Перакананьї, што яшчз шмат таямніц 
хаваеина за гзтьімі лікамі-сімваламі, 
своеасаблівьімі магічньгмі знакамі. якія 
уплнваюиь на наша жьщце, дзякуіочьі 
свайму касмічнаму паходжанню. 
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